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Bogotá,  Agosto  5  de  1955. 

Muy  Reverendo  Padre 

José  Rafael  Arboleda 

Decano  de  la  Facultad  de  Filosofía 
y  Letras  de  la  Pontificia 
Universidad  Javeriana. 

E.     S.  D. 

Muy  Reverendo  Padre: 

El  reverendo  padre  Sergio  González,  O.S.A.,  me  ha  con- 
cedido el  alto  honor  de  nombrarme  Presidente  del  tribunal  exa- 
minador que  habrá  de  otorgarle  el  título  de  doctor  en  Filosofía 
y  Letras  en  el  próximo  mes  de  octubre,  después  de  haber  llena- 
do todos  los  requisitos  reglamentarios  de  la  Universidad.  La 
tesis  de  grado  que  el  reverendo  padre  González  ha  sometido  al 
juicio  del  claustro  para  optar  el  título  académico  y  cuyo  título 
es  «LA  MISTICA  CLASICA  ESPAÑOLA»,  constituye  el  fruto 
de  maduras  investigaciones  históricas,  literarias  y  aún  lingüís- 
ticas acerca  de  uno  de  los  temas  más  sugestivos  y  apasionantes 
del  período  áureo  de  las  letras  hispanas  cual  es  el  de  la  abun- 
dante y  excelsa  literatura  mística  que,  junto  con  la  insuperable 
calidad  de  su  dramática,  confiere  a  España  puesto  de  excepción 
en  el  mundo  de  la  estética  literaria. 

El  tema  abocado  por  el  padre  González  se  prestaba  a  ser 
árida  exposición  de  postulados  ascético-místicos  en  un  todo  des- 
provistos de  la  galanura  que  un  tema  literario  requiere;  podía 
fácilmente  convertirse  en  un  trillar  lo  trillado,  en  una  monóto- 
na y  redundante  reposición  de  conceptos  traídos  y  manidos,  sin 
hálito  vital  alguno;  o  a  ser  una  pieza  de  mera  factura  literaria, 
de  oropeles  retóricos  que  en  nada  sustancial  incidiera.  Y  he  a- 
quí  el  mérito  cardinal  de  este  ensayo  del  padre  González.  El  ha 
sabido  aunar  con  perfecto  equilibrio  todos  los  aspectos  múlti 
pies  de  la  mística  española,  sin  dar  primacía  excesiva  a  ningu- 
no, desarrollándolos  con  valoración  exacta  de  su  importancia  y 
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dentro  de  un  orden  lógico  admirable.  Para  ello,  con  muy  buen 
tino,  en  la  primera  parte  de  su  libro,  aborda  los  problemas  esen- 
ciales del  misticismo,  establece  clara  diferencia  entre  ascética  y 
mística  (que  tan  frecuentemente  se  confunden  y  reducen  a  un 
solo  estado  de  la  vida  espiritual),  define  y  describe  con  abun- 
dancia de  pruebas  y  ejemplos  los  caminos  y  los  grados  de  la  as- 
censión de  la  criatura  hacia  Dios.  Se  detiene  luego  a  analizar 
con  penetrante  juicio  las  similitudes  y  coincidencias  formales 
existentes  entre  los  escritos  de  los  místicos  árabes  españoles  y 
la  obra  de  San  Juan  de  la  Cruz.  Coincidencias  formales,  apro- 
ximaciones lingüísticas  y  estilísticas  meramente,  puesto  que  lo 
medular  de  la  mística  sólo  puede  hallarse  en  el  cristianismo,  úni- 
co depositario  del  reino  sobrenatural  de  la  gracia. 

La  parte  central  de  la  obra  se  consagra  a  un  amplio  y  por- 
menorizado estudio  de  las  incomparables  producciones  místicas 
de  San  Juan  de  la  Cruz  y  de  Santa  Teresa  de  Avila. 

Interesante  sobremanera  es  la  brillante  disquisición  que 
aborda  acerca  de  las  tangencias,  divergencias  y  paralelismos 
existentes  entre  la  pasión  caballeresca  y  la  inefabilidad  de  los 
deliquios  místicos.  Y  es  apenas  natural  entonces,  vistas  esas 
coincidencias  y  convergencias  del  idealismo  profano  de  los  an- 
dantes caballeros  desfacedores  de  entuertos  y  de  los  éxtasis  re- 
ligiosos de  los  campeones  del  ideal  cristiano,  que  en  un  mismo 
solar  patrio  se  hallen  las  huellas  de  los  quijotes  y  de  los  santos 
deificados.  Quien  no  lo  vea  así  es  un  mal  buscador  de  la  unidad 
en  la  diversidad. 

Hacer  hincapié  en  la  minuciosidad  y  en  la  copiosidad  de  las 
notas  bibliográficas  y  de  los  libros  consultados  es  menester  por- 
que en  ese  respaldo  bibliográfico  y  en  esas  notas  eruditas  está 
la  explicación  más  definitiva  de  la  profundidad  y  precisión  de 
los  conceptos  fluidamente  expuestos  en  los  capítulos  de  la  tesis. 

El  trabajo  que  el  padre  Sergio  González  ha  presentado  al 
juicio  de  las  autoridades  universitarias  es  simple  confirmación 
de  las  altas  dotes  intelectuales  que  lo  adornan  y  constituye  un 
eslabón  más  en  la  larga  trayectoria  de  trabajos  científicos  y  li- 
terarios meritorios  que  la  Pontificia  Universidad  Javeriana 
cuenta  entre  sus  mejores  realizaciones. 

Muy  atentamente  del  Reverendo  Padre  Decano, 

Fernando  Rivas  Sacconi. 


«La  Universidad  no  se  hace  responsable  por 
los  conceptos  emitidos  por  sus  alumnos  en  sus 
trabajos  de  tesis.  Sólo  velará  porque  no  se  pu- 
blique nada  contrario  ai  dogma  y  a  la  moral  ca- 
tólica, y  porque  las  tesis  no  contengan  ataques 
o  polémicas  puramente  personales,  antes  bien  se 
vea  en  ellas  el  anhelo  de  buscar  la  verdad  y  la 
justicia» .... 

(Art.  23  de  la  Res.  N".  13,  de  julio  ó  de  1946). 

Puede  publicarse, 

P.  José  R.  Arboleda,  S.J. 
Decano. 


OFRENDA 


Al  concluir  este  humilde  trabajo,  lo 
pongo,  con  amor  de  hijo,  a  tus  pies, 
Virgen  María,  en  este  primer  Centena- 
rio de  la  Declaración  Dogmática  de 
tu  gloriosa  Concepción  Inmaculada.  A 
Tí  lo  debo,  tuyo  es  y  te  pertenece  por 
entero,  como  te  pertenece  mi  cora- 
zón. Bendícelo,  Madre,  y  bendice  a 
quien  tánto  ha  contribuido  a  su  com- 
posición. 

El  Autor. 


Diciembre,  8  de  1954, 


PROLOGO 


Un  estudio  serio,  madurado  y  rescaldado  no  sólo  por  el  a- 
parato  critico  y  bioblio  gráfico  sino  por  el  conocimiento  abun- 
dado en  las  fuentes  primarias  y  en  cuanto  de  una  manera  u  o- 
tra  es  raíz  o  fruto  o  corolario  de  los  grandes  principios  de  la 
Mística  Española,  que  es,  a  más  de  excelsa,  ortodoxa  medular- 
mente.  Es  un  estudio  que  nos  deleita,  nos  instruye  y  nos  hace 
más  fervorosos  en  nuestro  camino  hacia  Dios. 

*  *  * 

Hay  autores  que  de  los  místicos  sólo  estudian  la  expresión, 
el  lenguaje,  las  bellezas  del  estilo.  Ese  es  un  estudio  literario, 
nada  más,  de  una  grandeza  espiritual,  cristiana  y  excepcional. 

Hay  autores  que  de  los  místicos  sólo  estudian  lo  que  la  ra- 
zón humana  alcanza  con  sus  propias  y  solas  capacidades.  Ese 
es  un  estudio  profundo  y  honorable,  pero  expuesto  a  error,  por- 
que no  sientan  como  principio  una  revelación  divina  superior  v 
perf  eccionadora  de  lo  más  noble  y  alto  del  pensamiento  humano. 

Otros  autores,  en  fin,  suben  al  terreno  de  la  fe  sobrenatu- 
ral, pero  sólo  para  hacer  un  examen  de  lo  escrito  y  de  lo  gran- 
dioso^ sin  sentir  ni  hacer  sentir,  la  grandeza  del  amor  divino  en 
un  corazón  humano  santificado  y  escogido  por  Dios. 

El  estudio  del  R.P.  Sergio  González,  Agustino,  en  nuestro 
modesto  sentir,  reúne,  a  más  de  un  profundo  y  meritorio  estu- 
dio, las  cualidades  de  estudio  literario,  filosófico,  teológico  y  a- 
moroso  de  las  doctrinas  y  de  los  hechos  excepcionales  de  los  dos 
más  grandes  místicos  del  cristianismo  que  son  San  Juan  de  la 
Cruz  y  Santa  Teresa  de  Jesús,  gloria  y  prez  de  la  Orden  Carme- 
litana. 
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La  Mística  Española,  (hay  quienes  dicen  Castellana)  es, 
cronológicamente,  la  postrera  entre  las  grandes  manifestaciones 
de  la  Mística  Teológica  Universal. 

Reúne  Las  más  excelsas  cualidades  de  estética  del  lenguaje, 
de  doctrina  profunda  y  ortodoxa  y  de  hechos  experimentales  ex- 
traordinarios. Además  parece  estar  en  el  medio  justo,  equidis- 
tante de  principios  o  sistemas  extremos. 

*  *  * 

El  más  justo  elogio  que  se  puede  hacer  de  este  valioso  tra- 
bajo es  leerlo,  meditarlo  y  aprovecharlo  para  solaz  de  la  inteli- 
gencia y  para  redentor  provecho  del  corazón  cristiano  anhelan- 
te de  unirse  a  Dios  por  el  amor. 

f    Luis  Pérez  Hernández 

Obispo  Aux.  de  Bogotá. 
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CAPITULO  I 


INTRODUCCION  GENERAL 
I    PRINCIPIOS  FUNDAMENTALES 
1 . —  La  fuerza  del  amor. 

«Los  actos  d-e  la  criatura  racional,  dice  Santo  Tomás,  vie- 
nen siempre  regidos  por  el  amor»  ( 1 ) .  Solamente  la  criatura  ra- 
cional puede  obrar  por  el  amor,  porque  sólo  ella  puede  justipre- 
ciar el  bien  ajeno  y  ponerlo  en  el  mismo  plano  que  el  amor  a  sí 
misma.  Si  este  amor  es  sobrenatural,  pasa  al  campo  de  lo  ine- 
fable, de  lo  inexpresable.  De  él  llega  a  decir  San  Juan  de  la 
Cruz  en  el  prólogo  del  Cántico:  «Sería  ignorancia  pensar  que 
los  dichos  de  amor  en  inteligencia  mística .  .  .  con  alguna  mane- 
ra de  palabras  se  puedan  bien  expresar»  (2). 

El  amor  sobrenatural  no  puede  hallar  su  objeto  divino  sin 
la  luz  que  proporciona  la  fe,  porque  por  medio  de  él,  por  modo 
sobrenatural,  el  alma  queda  transfundida  en  Dios,  bajo  la  ac- 
ción de  la  gracia  y  de  los  dones,  que  amorosamente  la  transfi- 
guran. El  amor  divino  es  sobrenatural  y  trascendente.  La  sa- 
biduría secreta  o  mística,  dice  San  Juan  de  la  Cruz,  siguiendo 
a  Santo  Tomás  «se  comunica  e  infunde  al  alma  por  el  amor.  .  . 
El  Espíritu  Santo  la  infunde  y  ordena  en  el  alma.  .  .  Ni  las  po- 
tencias humanas,  ni  el  sentido  natural,  ni  el  entendimiento  nos 
la  pueden  declarar  «por  cuanto  el  Maestro,  que  la  enseña  está 
dentro  del  alma  sustancialmente»  (3). 

El  amor  de  Dios  en  las  almas  es  tan  infinito  como  el  mis- 
mo Dios.  La  gracia  santificante  es  una  participación  del  amor 
divino.  Más  aún :  la  gracia,  que  produce  el  amor  en  nosotros, 
ncs  da  también  una  participación  del  Espíritu  Santo  (4).  La 
Gracia  santificante  nos  justifica  y  nos  deifica  «creándonos  de 
nuevo  a  imagen  de  Jesucristo»  (5)  .  Nos  eleva  a  un  nivel  muy 
superior,  y  la  misma  vida  del  cielo  tiene  su  principio  en  nues- 
tra semejanza  y    nuestra  unión  con    Jesucristo,  producida  en 
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nosotros  por  la  gracia.  En  el  fondo,  la  vida  paradisíaca  no  es 
más  que  el  desarrollo  de  este  germen  divino. 

2.  —  Sublimidad  del  amor. 

El  ser,  el  bién  y  la  perfección  son  ideas  fundamentalmente 
iguales,  bajo  aspectos  accidentalmente  diferentes.  En  otras  pa- 
labras: el  ser  en  cuanto  ser  es  siempre  perfección  y  el  ser  y  ja 
perfección  se  confunden  con  la  bondad.  De  esta  afirmación  ema- 
nan los  clásicos  principios:  «Omne  ens  est  bonum»,  «ens  et  ba- 
num  convertuntur»,  «quidquid  habet  rationem  entis  est  perfec- 
tio»,  etc.,  etc.  Por  consiguiente,  si  hallamos  un  ser  que  incluya 
en  sí  mismo  la  totalidad  del  ser,  deberemos  concluir  también 
que  encierra  la  totalidad  de  la  perfección  y  la  totalidad  del  bien. 
Dios  es  el  único  ser  que  tiene  todas  las  perfecciones,  por  ser  ac- 
to purísimo,  porque  El  es  la  totalidad  del  ser.  Habidos  en  cuen- 
ta los  precedentes  principios,  lógicamente  deberemos  concluir: 
Dios  es  el  sumo  bien,  la  suma  bondad,  el  amor  sumo.  De  aquí  la 
célebre  frase  de  San  Agustín:  «El  amor  que  viene  de  Dios  y 
es  Dios,  es  propiamente  el  Espíritu  Santo»  (6),  y  el  Espíritu 
Santo,  que  es  el  término  personal  del  amor  del  Padre  y  del  Hi- 
jo, todo  lo  sondea  aun  las  profundidades  de  Dios»  (la  Cor., 
2,10).  Todo  aquel  que  posee  en  su  corazón  el  Espíritu  Santo,  en 
virtud  de  El  y  por  esa  sola  razón,  tiene,  al  menos  en  germen,  la 
experiencia  mística,  el  conocimiento  experimental  de  Dios.  Pe- 
ro en  ésto,  como  en  todo  lo  divino,  la  materialidad  de  las  pala- 
bras hace  que  el  amor  espiritual  y  divino  no  se  pueda  demos- 
trar. 

3.  —  El  amor  y  la  gracia  transforman  las  facultades  y  compendian 

toda  la  perfección  cristiana. 

Cada  facultad  obra  siempre  por  su  objeto  peculiar  y  espe- 
cífico, y  así  la  voluntad  obra  siempre  por  el  bien,  pero  no  un 
bien  fugaz  y  limitado,  que  nunca  sería  capaz  de  llenar  sus  de- 
seos, sino  por  el  bien  infinito,  que  es  Dios.  En  otras  palabras,  el 
entendimiento  no  quedará  tranquilo  hasta  que  el  término  de  su 
visión  sea  la  Verdad  Infinita  y  suprema,  y  la  voluntad  no  halla- 
rá sosiego  hasta  que  al  amor  sumo,  el  Amor  Personal  sea  su  po- 
sesión. Dios,  ser  sumo,  bien  por  esencia,  amor  increado,  razón 
de  toda  perfección,  debe  atraer  por  entero  nuestra  atención 
(7)  .  El  Señor  sería  incapaz  de  satisfacer  nuestros  anhelos  sin 
entregársenos  El  mismo. 


Pág.,  Lín. 

22  5a  ult. :  hasta  que  el  amor  sumo, 

26  penúltima:  pues  bien, 

52  C)   Contemplación  Caliginosa. 

77  última:  que  en  el  Convento 

83  5a          ríos  «sonorosos» 

140  la  Ennéadas 

«  4a  ult.:  En  las  almas  que  han  llegado. 

160  lia        por  estas  razones 

164  7a  querubines 
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Para  que  Dios  sea  el  término  de  nuestras  aspiraciones  y  de 
nuestro  amor,  es  preciso  contar  con  la  fe.  Pero  la  fe  nos  ayuda 
a  conocer  a  Dios  d-e  un  modo  imperfecto  solamente.  Sólo  en  la 
gloria  veremos  a  Dios  como  es,  cara  a  cara,  mediante  la  luz  de 
la  gloria,  que  a  manera  de  hábito  sobrenatural,  será  infundido 
en  nuestro  entendimiento.  En  la  tierra  podemos  también  cono- 
cerlo, pero  a  través  del  prisma  enigmático  de  las  criaturas.  En 
el  cielo  podremos  conocer  a  Dios  como  es,  y  nuestro  corazón,  a 
pesar  de  su  inmensidad,  hallará  calma  completa  en  el  Amor. 
Nuestro  entendimiento  intuirá  a  Dios  como  El  mismo  se  intu- 
ye, y  nuestra  voluntad  '1-e  amará  como  El  se  ama,  porque  el  a- 
mor  de  Dios,  que  es  creador  y  causa  de  la  bondad  de  las  cria- 
turas, (8)  se  nos  comunicará  a  raudales.  No  le  podremos  abar- 
car, es  verdad,  y  ante  la  imposibilidad  de  conocer  a  Dios  tanto 
como  El  se  conoce  y  de  amarle  tanto  como  El  se  ama,  no  nos 
quedará  otro  recurso  que  sostenernos  en  perpetua  humillación. 
«A  todos  los  que  recibieron  este  Amor,  dióles  el  poder  de  llegar 
a  ser  hijos  de  Dios  por  la  gracia»,  ciudadanos  del  cielo  y  cohe- 
rederos de  la  gloria  de  Jesucristo»  (v.  Joan.,  1,12-13). 

Jesucristo  es,  pues,  el  fundamento  del  amor  y  de  la  santi- 
dad, y  la  fuente  divina  de  la  gracia,  donde  debemos  beber  to- 
dos nosotros,  según  las  palabras  del  Amado  discípulo.  «Todos 
nosotros  hemos  participado  de  su  plenitud»  (Joan.,  1,16).  La 
gracia  de  Jesucristo,  infundida  en  nuestra  alma,  es  germen  de 
vida  eterna,  que  el  soplo  del  Espíritu  de  Jesús  debe  hacer  ger- 
minar, ya  que  Jesucristo  es  la  fuente,  el  principio  de  la  gracia 
y  de  la  vida  eterna  en  nosotros  (9). 

La  gracia  de  Jesucristo,  infundida  en  el  alma  por  medio  de 
los  Sacramentos,  crea  una  corriente  de  unión  y  de  amor  entre 
Dios  y  nosotros.  Dios  nos  da  su  amor,  nos  enseña  a  amarle  co- 
mo El  mismo  se  ama,  y,  por  eso,  nuestro  amor,  aunque  huma- 
no, viene  a  sublimarse  en  modo  tal,  que  se  hace  casi  divino.  To- 
da la  gracia  de  Cristo  está  centralizada,  por  así  decirlo,  en  el 
amor,  y  el  don  más  inapreciable  que  en  nosotros  crea  la  gracia 
es  el  amor  a  Dios. 

La  gracia  lo  transforma  todo  y  hace  que  lleguemos  a  amar 
a  Dios  con  desinterés  y  por  sí  mismo  (10).  El  amor  a  Dios  es 
el  fin  supremo  de  todo  amor;  él  regula  todos  los  demás  amores, 
y  éstos  son  buenos  en  cuanto  que  conducen  al  Amor  Divino  y 
en  cuanto  son  medios  para  amar  a  Dios  (11). 
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La  verdadera  amistad,  dice  Olazarán,  (12),  debe  darse 
entre  iguales ....  por  lo  tanto,  para  poder  contraer  alguna  ver- 
dadera amistad  con  Dios  fue  necesario  que  el  hombre.  .  .  fuese 
levantado  a  un  estado  más  alto,  y  a  su  manera  divino»,  y  así, 
«la  caridad  y  la  gracia  constituyen  el  fondo  de  la  perfección .  . . 
es  decir,  perfección  estática.  .  .  a  la  que  corresponde  cierto  gra- 
do de  gloria  en  el  cielo»  (13).  Y  San  Agustín  llega  a  afirmar 
que  sólo  en  el  amor  a  Dios  se  completa  nuestra  perfección,  y 
que  «la  caridad  incoada  es  justicia  incoada;  la  caridad  avanza- 
da es  justicia  avanzada;  la  caridad  grande  es  justicia  grande; 
y  la  caridad  perfecta  es  la  perfecta  justicia»  (14).  No  tienen 
distinto  significado  aquellas  otras  palabras  del  mismo  San  A- 
gustín:  «Ama  y  haz  lo  que  quieras»,  y  cuando  nos  dice  que  el 
amor  «es  un  peso  que  le  arrastra  donde  quiera  que  va»  (15)  . 

El  amor,  pues,  regula  todas  las  demás  virtudes,  ya  que,  se- 
gún dice  el  Angélico  Doctor,  (16)  «la  caridad  es  el  fin  de  to- 
dos los  preceptos,  y  toda  la  santidad  cristiana  se  cifra  en  la  ca- 
ridad», (17)  revestida  de  todas  las  demás  virtudes  (Efes.,  6,13 
ss.) . 

La  santidad,  «en  su  esencial  constitutivo,  es  el  hábito  o  vir- 
tud de  la  caridad,  pero  no  solitario,  sino  en  tal  estado  que  pron- 
tamente pueda  irrumpir  en  actos  frecuentes  y  perfectos»,  es 
decir,  que  «las  demás  virtudes  son  como  instrumentos  de  la  ca 
ridad»,  con  relación  a  la  santidad  (18). 

Idéntico  es  el  pensamiento  del  Apóstol  cuando  dice  que  «la 
caridad  es  sufrida,  es  dulce.  .  .  no  tiene  envidia,  no  se  ensober- 
bece, no  es  ambiciosa,  no  busca  sus  intereses.  .  .  todo  lo  espera 
y  lo  soporta  todo»  (L  Cor.,  13,4  ss),  es  decir,  una  caridad,  fin 
de  todas  las  demás  virtudes,  motor  sobrenatural  de  ellas,  perc 
no  descarnada,  sino  vestida  y  adornada  de  todas. 

El  amor  nos  une  a  Dios  (19),  y,  en  virtud  de  esta  unión, 
vienen  al  alma  todos  los  bienes,  porque  «el  que  permanece  en  el 
amor,  en  Dios  permanece  y  Dios  en  él»  (I*  Joan.,  4,16)  . 

Por  medio  de  la  gracia  se  establece  en  el  alma  del  justo  li- 
na inmanencia  sustancial  de  Dios.  «El  hombre,  dice  Stolz,  (20), 
es  hijo  de  Dios,  y  la  filiación  viene  condicionada  por  la  seme- 
janza con  el  Padre.  Por  eso,  el  asesinato  del  hombre,  creado  a 
imagen  y  semejanza  de  Dios,  es  delito  de  lesa  Majestad  Divi- 
na, que  debe  castigarse  con  la  muerte»  (Gen.,  9,6). 
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4.  —  La  luz  inefable  de  la  gloria. 

La  unión  definitiva  en  Dios  queda  reservada  para  el  cielc. 
«Al  presente,  dice  el  Apóstol,  no  vemos  a  Dios  sino  como  en  un 
espejo,  y  bajo  imágenes  oscuras;  pero  entonces,  en  el  cielo,  le 
veremos  cara  a  cara»  (I?  Cor.,  lo, 12).  La  visión  de  Dios  en  el 
cielo  penetrará,  sin  estorbos,  la  misma  esencia  divina.  Vivire- 
mos la  misma  vida  trinitaria  no  solamente  como  espectadores, 
sino  participando  de  su  misma  intimidad»,  (v.  I'  Joan,.  3,1-2; 
I9  Cor.,  2,9;  2-  Cor.,  12,2-4).  Sólo  Dios  puede  conocerse  a  sí 
mismo.  Su  conocimiento  trasciende  a  todo  entendimiento  crea- 
do. Pero  Dios  puede  elevarlo,  por  medio  de  la  luz  sobrenatural 
de  la  gloria,  y  puede  capacitarlo  para  intuir  la  divina  esencia 
(21). 

El  entendimiento  humano  no  exige  ésto  en  virtud  de  su  na- 
turaleza, ni  podría  conocer  la  esencia  divina,  en  virtud  de  la  so- 
la luz  natural.  Pero  el  entendimiento  deificado  puede  ejercer 
funciones  divinas,  y  por  la  sublimación  de  la  lumbre  de  la  glo- 
ria, la  esencia  una  y  trina  se  hace,  por  extensión,  objeto  de  las 
intelecciones  del  entendimiento  humano. 

En  la  tierra,  cuando  el  alma  llegue  a  los  últimos  grados  del 
amor,  conocerá  los  secretos  de  la  divinidad  (22),  y  no  le  arras- 
trará ninguna  otra  fuerza.  El  corazón  humano,  que  conserva 
un  ritmo  continuo  desde  el  primer  latido  hasta  el  último  instan- 
te, puede  fluctuar  sugestionado  por  amores  diversos,  pero  la 
fluctuación  es  incomprensible  en  el  cielo  y  en  los  últimos  gra- 
dos de  la  santidad.  La  visión  de  Dios  cara  a  cara  lo  llenará  to- 
do. En  la  tierra,  el  cumplimiento  del  amor  sólo  se  halla  en  el  úl- 
timo grado  de  la  santidad:  en  el  matrimonio  espiritual. 

Desde  este  mundo,  por  medio  de  la  gracia,  podemos  unir- 
nos a  Dios  y  comenzar  la  vida  del  cielo  (23).  Dios  infinito,  ob- 
jeto inefable  de  la  visión  y  amor  beatíficos,  no  será  agotado; 
•siempre  hallaremos  en  El  algo  nuevo  que  conocer  y  algo  que  a 
mar.  La  unión  se  estrechará  allí  en  lazo  indisoluble  de  amor. 
Ya  no  habrá  separaciones,  angustias,  desasosiego,  ni  temor  de 
perderlo.  El  dominio  del  espíritu  regirá  por  completo  la  sensi- 
bilidad del  corazón,  y  éste  será  sublimado  y  espiritualizado (24) . 
Dios  descubrirá  los  inefables  secretos  de  su  voluntad  y  los  te- 
soros de  su  sabiduría.  La  unión  con  Dios  será  perfecta,  la  pre- 
sencia continua  y  sin  interrupciones,  sin  intermitencias.  El  de- 
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seo  ardiente  del  alma  será  consumado  por  la  presencia  divina, 
y  los  reflejos  de  las  criaturas,  único  medio  para  conocer  a  Dios 
en  la  tierra,  serán  substituidos  por  la  visión  clara  de  Dios  (25). 
Allí  el  alma  identificará  su  voluntad  con  la  divina  y  su  activi- 
dad, sus  pensamientos  y  sus  intereses  serán  sólo  los  intereses 
de  su  Dios. 

5.  —  Semilla  de  cielo. 

La  vida  espiritual  tiene,  pues,  un  plan  preestablecido,  y  es- 
te plan  es  el  desarrollo  del  amor  a  Dios  y  el  sacrificio  de  noso- 
tros mismos  hasta  la  consumación  del  amor.  El  «abneget  seme- 
tipsum»  es  la  norma  suprema  de  la  santidad  y  del  heroísmo  e- 
vangélico.  La  vida  del  cielo  es  el  término  normal  del  germen  di- 
vino sembrado  en  la  tierra,  y  estas  dos  vidas  hasta  tal  punto 
son  iguales  que  las  -almas,  que  han  llegado  a  la  consumación  del 
amor  divino  en  la  tierra,  «pueden  ser  iguales  y  aun  superiores 
a  muchos  moradores  del  cielo,  superándoles  en  caridad  y  en  gra- 
cia, en  deificación  y  unión  esencial  con  Dios»  (26). 

El  alma  y  sus  facultades,  por  el  pleno  desarrollo  de  la  gra- 
cia, se  hacen  ya  aquí  de  algún  modo  deiformes  y  comienzan  a 
gustar  experimentalmente  a  Dios,  su  esencia  y  su-s  atributos, 
y  a  pregustar  las  dulzuras  de  los  bienaventurados  (27)  . 

De  las  almas  dichosas  que  Dios  ha  elevado  a  los  grados  su- 
premos del  amor,  dice  San  Juan  de  la  Cruz  que  las  «hace  asimi- 
larse totalmente  a  Dios,  por  razón  de  la  clara  visión  de  Dios  que 
luego  posee  inmediatamente  el  alma.  .  .  Porque  éstos,  que  son 
pocos,  por  cuanto  ya  por  el  amor  están  purgadísimos,  no  entran 
en  el  purgatorio»...  y  «esta  visión  es  la  causa  de  la  similitud  to- 
tal del  alma  con  Dios..  (I*  Joan.,  3,2.).  No  porque  el  alma  se  ha- 
rá tan  capaz  como  Dios...  sino  porque  todo  lo  que  ella  es  se  ha- 
rá semejante  a  Dios,  por  lo  cual  se  llamará,  y  lo  será,  Dios  por 
participación»  (28) . 

«La  vida  sobrenatural,  dice  el  P.  Arintero,  (29)  en  su  ínti- 
mo fondo,  es  idéntica  en  este  destierro  y  en  la  patria.  La  unión 
substancial  de  Dios,  comunicado  por  la  gracia  a  la  esencia  del 
alma,  seguirá  siendo  eternamente  la  misma  que  al  terminar  la 
vida,  pues  desde  entonces  ya  no  puede  aumentar».  La  adopción 
divina,  la  visión  de  la  divina  esencia  y  el  amor  son  operaciones 
de  la  vida  bienaventurada ;  pues,  bien,  todo  ésto  se  hace  ya  pre- 
sente por  la  gracia  en  aquellos  que  aman  a  Dios  en  la  tierra. 
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(30).  La  vida  cristiana  es  la  misma  vida  eterna,  porque  está  for- 
mada por  el  constitutivo  esencial  de  la  vida  bienaventurada,  que 
es  la  filiación  divina.  (31).  La  vida  mística  no  tiene  desde  el 
principio  desarrollo  completo,  porque  todos  los  seres,  por  su 
misma  naturaleza,  tienden  a  su  perfección.  En  virtud  de  una 
íntima  fuerza  vital,  puesta  por  Dios  en  la  misma  esencia  de  las 
cosas,  éstas  pueden  perfeccionarse  y  tienden  de  hecho  a  su  per- 
fección: «La  ley  del  progreso,  dice  el  P.  Arintero,  (32)  rige  en 
cuantas  cosas  han  salido  de  las  manos  de  Dios»,  y  la  sabiduría 
divina  se  manifiesta  mejor  confiriendo  este  poder  a  las  criatu- 
ras. Dante  dice  en  su  inmortal  Comedia:  «No  es  posible  signi- 
ficar con  palabras  el  acto  de  pasar  a  un  grado  superior  la  natu- 
raleza humana»  (33).  Y  más  adelante:  «Recorrí  con  la  vista 
todas  las  siete  esferas  y  vi  a  nuestro  globo  tan  pequeño,  que  me 
reí  de  su  vil  aspecto;  así  es  que  apruebo  como  mejor  parecer 
el  de  quien  le  tiene  en  poca  etsima ;  pudiendo  llamarse  verdade- 
ramente probo  el  que  sólo  piensa  en  el  otro  mundo»  (34). 

La  vida  divina  requiere  operaciones  divinas,  y  para  obrar 
sobrenaturalmente  es  preciso  «que  recibamos  toda  una  serie  de 
facultades  nuevas.  .  .  dándonos  un  poder  del  todo  nuevo  y  unas 
energías  sobrenaturales.  Estas  potencias  son  las  virtudes  infu- 
sas, los  dones  del  Espíritu  Santo,  etc.,  que  vienen  a  desempeñar 
en  nosotros  connaturalmente  las  operaciones  divinas  de  la  gra- 
cia» (35).  La  vida  sobrenatural  supone  la  filiación  divina,  la  a- 
dopción,  un  nuevo  nacimiento,  creación  de  una  vida  nueva,  to- 
talmente distinta,  potencias  sobrenaturales,  mediante  las  cua- 
les, el  hombre  elevado,  puede  hacer  actos  divinos. 

La  filiación  no  es  una  amable  metáfora,  es,  en  verdad,  una 
verdadera  adopción  con  todas  sus  consecuencias.  En  virtud  de 
ella,  nos  hacemos  coherederos  con  Jesucristo  de  su  felicidad  en 
el  cielo.  Dios  ya  no  nos  mira  como  siervos,  sino  como  amigos  su- 
yos, conocedores  de  todos  sus  secretos  (v.Joan.,  15,15).  La  a- 
mistad  con  Dios,  la  intimidad  con  las  tres  divinas  Personas  cons- 
tituye la  esencia  de  la  vida  sobrenatural  y  eterna. 

Las  operaciones  esenciales  de  la  vida  de  la  gracia,  en  su 
pleno  desarrollo,  se  cifran  en  «un  vivir»,  un  «experimentar», 
un  «sentir»,  las  sublimes  verdades  de  Dios,  mediante  el  Espíri- 
tu del  Señor  que  se  nos  comunica»  (P  Cor. ,2, 12  y  2,16;  I»  Joan 
5,20).  Y  esto  justamente  es  lo  que  constituye  la  vida  mística, 
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II.  MISTICA  Y  ASCETICA 

1.  —  Experiencias  de  la  Divinidad. 

La  palabra  «mística»,  que  entró  en  la  literatura  cristiana 
con  el  Seudo-Areopagita,  es  la  «ciencia  experimental  de  Dios», 
expresada  y  obtenida  no  por  discursos  de  la  humana  razón  «ni 
por  las  palabras  estudiadas  de  la  humana  ciencia,  sino  por  ia 
enseñanza  del  Espíritu  de  Dios»  (P  Cor., 2, 13)  y  por  las  luces 
de  1-a  gracia.  Místico  es  lo  mismo  que  hombre  que  intuye,  ve, 
siente  y  experimenta  la  vida  espiritual.  El  místico  intuye,  cono- 
ce y  gusta  de  algún  modo  los  goces  de  la  gloria.  «Cuando  por  el 
fiel  ejercicio  de  las  virtudes,  dice  el  P.  Arintero,  (36),  se  llega 
a  poseer  en  alto  grado  los  sublimes  dones  de  sabiduría  y  enten- 
dimiento, con  los  cuales  advertidamente  se  obra  sobre  el  modo 
humano,  entonces  las  almas  privilegiadas  gustan  ya  y  experi- 
mentan esas  verdades,  como  del  todo  divinas,  teniendo  así  no 
sólo  el  sentido  sino  también  a  veces  la  clara  conciencia  de  que 
están  sintiendo  y  disfrutando  esa  portentosa  vida  que  Dios  les 
comunica...  Este  conocimiento  divino  experimental,  que  cons- 
tituye los  estados  místicos,  viene  a  ser  un  intermedio  entre  el 
de  la  simple  fe  viva  y  el  del  verdadero  lumen  glorias,  pues  con 
él  comienza  ya  a  manifestarse  la  oculta  gloria  de  los  hijos  de 
Dios».  Los  místicos,  por  tanto,  tienen  clara  experiencia  de  los 
misterios  que  en  nosotros  sólo  viven  de  un  modo  latente  por  la 
gracia.  El  místico  llega  a  familiarizarse,  a  connaturalizarse  ex- 
perimentalmente  con  las  cosas  sobrenaturales. 

No  es  acertado  decir  que  la  Ascética  es  una  ciencia  teológi- 
ca que  lleva  a  la  santidad  por  caminos  ordinarios,  y  la  Mística 
por  caminos  extraordinarios.  Este  último  concepto  «se  guarda 
más  bien,  dice  Tanquerey  (37),  para  designar  una  categoría  es- 
pecial de  fenómenos  místicos,  que  son  gracias  gratuitamente  da- 
das. .  .  como  los  éxtasis  y  las  revelaciones»,  don  de  lenguas,  etc., 
es  decir,. fenómenos  místicos  excepcionales,  que  Dios  da  a  quien 
quiere  y  cuando  quiere.  Pero  los  fenómenos  extraordinarios  no 
pertenecen  a  la  esencia  de  la  vida  mística,  ni  «estas  manifesta- 
ciones extraordinarias  son  de  suyo  prueba  de  intimidad  con 
Dios  y  de  santidad,  ni  constituyen  tampoco  el  camino  ordinario 
para  llevar  a  la  perfección  moral  y  a  la  íntima  unión  con  Dios» 
(38). 

La  Mística  es  el  desarrollo  normal  de  la  vida  de  la  gracia 
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y  de  los  dones  del  Espíritu  Santo,  que  viven  latentes  en  todos 
los  cristianos  desde  la  primera  infusión  de  la  gracia  santifican- 
te en  el  Bautismo.  La  vocación  a  la  santidad  se  hace  extensiva 
a  todos  los  cristianos,  en  virtud  del  mandato  del  Señor:  «Sed 
perfectos  como  lo  es  vuestro  Padre  celestial»  (Mat.,5,48).  Pe- 
ro sólo  los  místicos  hacen  personal  y  viviente  en  sí  mismos  este 
mandato.  En  consecuencia,  siguiendo  por  caminos  naturales,  ia 
razón  nos  lleva  a  ver  un  místico  en  todo  cristiano  que  ha  llega- 
do a  la  perfección  en  la  tierra,  o  lo  que  es  lo  mismo :  todo  cris- 
tiano que  ha  llegado  a  la  perfección  siente,  por  lo  mismo,  la  ex- 
periencia de  Dios. 

Nada  más  unido  al  sentir  de  la  Iglesia,  porque  no  tienen 
otro  sentido  las  palabras  de  la  Escritura:  «La  ley  fue  dada  por 
Moisés,  mas  la  gracia  y  la  verdad  fue  traída  por  Jesucristo» 
(Joan, 1,17),  de  manera  que  «de  la  plenitud  de  El  hemos  parti- 
cipado todos  nosotros»  ( Joan. ,1,16) .  «Dios,  que  es  rico  en  mi- 
sericordia, movido  del  excesivo  amor  con  que  nos  amó,  aún  cuan- 
do estábamos  muertos  por  los  pecados,  nos  dio  vida  juntamen- 
te en  Cristo,  por  cuya  gracia  vosotros  habéis  sido  salvados^ 
(Efes.,2,4-5) .  «La  gracia  de  Dios,  salvador  nuestro,  ha  ilumi- 
nado a  todos  los  hombres»  (Tit.,2,11).  Y  aquellas  del  Apocalip- 
sis: «Gracia  y  paz  a  vosotros,  de  parte  de  aquel  que  es  y  que 
era  y  que  ha  de  venir»  (1,4),  y,  finalmente,  las  palabras  que, 
bajo  una  u  otra  forma  de  expresión,  emplean  las  Epístolas: 
«Gracia  y  paz,  y  caridad  de  parte  de  Dios  y  de  Jesucristo»  etc. 
Ahora  bien,  la  primera  infusión  de  la  gracia  se  hace  en  el  Bau- 
tismo, se  va  acrecentando  en  cada  uno  de  los  sacramentos  y  de 
un  modo  especial  en  la  Eucaristía,  que  establece  unión  íntima, 
estrechísima  con  Jesucristo,  autor  de  la  gracia  y  de  los  sacra- 
mentos, medios  necesarios  en  la  actual  economía  de  la  Reden- 
ción. Por  medio  de  los  sacramentos,  siguiendo  el  curso  normal 
establecido  por  el  mismo  Cristo,  la  vida  de  la  gracia  se  acre- 
cienta y  la  unión  con  Dios  se  estrecha  más  y  más.  Más  aún,  por 
los  sacramentos  y  de  modo  especial  por  la  Eucaristía,  se  esta- 
blece unión  estrechísima,  como  la  unión  que  se  obra  entre  Dios 
y  el  alma  en  los  supremos  grados  de  la  perfección  y  de  la  Mís- 
tica. Hay  ya  el  cambio  del  uno  en  el  otro,  de  que  nos  habla  San 
Juan  de  la  Cruz,  (39)  que  se  realiza  en  los  últimos  grados  de  ia 
santidad,  y  se  cumplen  las  célebres  palabras  de  San  Agustín : 
«Ni  tú  me  mudarás  en  tí,  sino  que  tú  te  cambiarás  en  mí»  (40;. 
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2.  —  Sobre  las  ciencias  humanas. 

La  Mística  es  un  pregusto  de  las  experiencias  clarísimas 
de  la  gloria.  «Esta  vida  mística,  dice  P.  M.  Philipon,  (41)  desa- 
rrollo normal  de  la  gracia  del  Bautismo,  llega  a  ser  la  prepara- 
ción inmediata  a  la  vida  deiforme  de  los  bienaventurados.  La 
Teología  hasta  se  atreve  a  definirla  «vida  eterna  comenzada». 
El  alma,  revestida  de  las  costumbres  divinas,  se  mantiene  ya. 
como  lo  decía  Sor  Isabel  de  la  Trinidad,  inmóvil  y  apacible  co- 
mo si  habitara  en  la  eternidad,  en  sociedad  con  el  Padre,  con  su 
Verbo,  y  el  Amor  de  los  dos». 

El  místico,  encendido  en  amor  y  guiado  por  la  clara  luz  de 
Dios,  vive  en  un  plano  superior,  y,  levantado  sobre  sí  mismo, 
aspira  a  la  divinización  de  sus  potencias  y  de  su  propio  ser  Es 
verdad  que  la  divinización  sólo  se  alcanza  en  la  visión  de  Dios 
car-a  a  cara,  que  tienen  los  bienaventurados  en  el  cielo,  pero  se 
comienza  en  la  tierra.  «El  Espíritu  obra  lentamente,  progresi- 
vamente, y  por  intermitencias;  luego,  si  el  alma  es  fiel,  con  una 
frecuencia  cada  vez  más  rápida,  que  finalmente  se  convierte  en 
un  estado  permanente.  Es  el  régimen  predominante  de  los  do- 
nes del  Espíritu  Santo,  que  triunfa  en  el  alma  de  los  santos» 
(42)  .  Los  místicos  comienzan  en  la  tierra  la  difícil  ascensión 
hacia  Dios.  Gozan  ya  de  las  gracias  del  Espíritu.  Cristo  es  el 
afán  único  de  su  vida,  oprimida  aún,  es  verdad,  por  el  peso  de 
la  carne  (2*  Cor., 12. 7)  y  por  la  fatiga  del  camino,  pero  el  mís- 
tico es  ya  un  ciudadano  del  cielo. 

«El  místico,  dice  Menéndez  y  Pelayo,  (43)  aspira  a  la  po- 
sesión de  Dios  por  unión  de  amor,  y  procede  como  si  Dios  y  el 
alma  estuviesen  solos  en  el  mundo.  Iluminado  por  la  llama  de 
amor,  columbra  perfecciones  y  atributos  del  ser,  a  que  el  seco 
razonamiento  no  llega». 

Es  cierto  lo  que  anota  Marcial  Solana  que  «los  primeros 
principios  de  la  Mística  son  verdades  naturales  reveladas  por 
Dios,  pero  el  fin  de  la  Mística  es  — enteramente —  sobrenatu- 
ral: elevar  al  hombre  a  la  unión  con  Dios,  por  la  gracia  en  es- 
ta vida  y  por  la  gloria  en  la  otra,  mediante  los  actos  que  cons- 
tituyen la  perfección  cristiana»  (44). 

Las  luces  que  nos  dan  las  ciencias  humanas,  como  serían 
la  Psicología  experimental,  la  Psiquiatría  en  sus  diversas  acep- 
ciones, disminuyen  en  precisión  a  medida  que  el  alma  asciende 
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por  el  camino  de  la  santidad,  porque  la  gracia,  las  vitrudes  ad- 
quiridas e  infusas,  los  dones  del  Espíritu  Santo  obran  con  ma- 
yor libertad  en  los  últimos  grados  de  la  vida  mística.  El  obrai 
estrictamente  humano  se  pierde  y  el  alma  obra  al  modo  divino, 
impulsada  solamente  por  el  soplo  del  Espíritu  Santo.  «Cada  al- 
ma, cada  místico,  dice  el  P.  César  Vaca,  (45),  tiene  su  camino 
peculiar».  Esto  es  verdad,  pero  no  es  menos  cierto  que  hay  tér- 
minos comunes  a  todas  las  almas  que  suben  a  la  más  estrecha 
unión  con  Dios. 

El  alma,  en  los  primeros  pasos  de  la  vida  espiritual,  «se 
mueve  en  Dios  algo  así  como  un  hijo  adoptado,  que  no  ha  toma- 
do aún  todas  las  costumbres  de  su  nueva  familia.  .  .  no  posee  si- 
no imperfectamente  esa  vida  esencialmente  deiforme  y  no  sa- 
be aún  cómo  hacer  para  vivir  a  la  manera  de  un  Dios»  (46). 

Los  hechos  de  la  Mística  trascienden  en  su  esencia  cons- 
titutiva a  los  hallazgos  de  la  ciencia,  -según  se  deduce  de  la  defi- 
nición de  la  Teología  Mística  de  Benedicto  XIV:  «La  Mística 
es  una  intuición  simple  del  entendimiento  a  la  que  acompaña  el 
amor  sabroso  de  las  cosas  divinas .  .  .  Esta  intuición  procede  de 
Dios,  el  cual  concurre  a  estos  actos  por  medio  de  los  dones  de! 
Espíritu  Santo,  de  entendimiento  y  sabiduría».  La  razón  es  por- 
que «la  Mística  tiene  un  objeto  formal  de  orden  sobrenatural: 
los  actos  humanos  en  cuanto  dirigibles  al  logro  de  la  perfección 
cristiana,  merced  al  auxilio  de  la  gracia  de  Dios.  .  .  En  la  Mís- 
tica intervienen  el  entendimiento  y  la  voluntad,  más  esta  segun- 
da potencia  que  la  primera»  (47). 

La  Mística  no  es  una  contemplación,  aunque  la  contempla 
ción  se  refiera  a  un  orden  puramente  intelectual,  de  Dios  y  de 
sus  atributos.  Es  algo  más:  supone,  sí,  la  contemplación  sobre- 
natural como  fundamento,  pero  es  necesario  que  obre  también 
la  voluntad.  En  la  verdad  de  Dios  no  se  entra  tanto  por  el  en- 
tendimiento como  por  el  amor,  y  la  Mística  hay  que  amarla  pe- 
ra conocerla.  Este  es  el  pensamiento  de  Santa  Teresa  cuando 
dice:  «No  está  la  cosa  en  pensar  mucho,  sino  en  amar  mucho» 
(48),  y  el  sentir  del  Apóstol  cuando  nos  habla  de  la  «caridad  de 
la  verdad»  (2:1  Thes.,  2,10). 

Lo  divino  no  puede  medirse  con  las  medidas  humanas  de 
la  ciencia,  porque  «el  amor  de  Dios,  dice  bellamente  el  P.  César 
Vaca,  (49),  no  es  un  fenómeno,  es  algo  producido  por  el  indi- 
viduo, una  forma  de  ser  o  de  actuar,  es  mucho  más,  tanto  que 
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tiene  existencia  personal:  es  el  Espíritu  Santo».  Concuerda  es- 
te pensamiento  con  una  inscripción  encontrada  en  Roma  por  el 
arqueólogo  Rossi :  «Reddidit  Deo  Spiritum  Sanctum».  «Entregó 
a  Dios  el  Espíritu  Santo,  es  decir,  el  alma  en  gracia». 

Los  Místicos  nada  tienen  que  aprender  de  la  humana  cien- 
cia y  los  «tecnicismos  modernos,  dice  Guías  de  Almas,  (50),  no 
son  más  perfectos  que  las  palabras  vulgares  de  nuestros  clási- 
cos». Porque  hay  que  tener  en  cuenta,  para  estudiar  a  los  mís- 
ticos, dos  factores:  «la  voluntad  y  la  gracia,  capaces  ambos, 
sobre  todo  cuando  van  unidos,  de  transformar  y  trastocar  ese 
cierto  determinismo  que  la  entrechura  peculiar  de  cada  uno  pa- 
rece dictar  al  pensamiento  y  a  la  acción». 

Teología  Dogmática  y  Experiencia  Mística  no  son,  en  ver- 
dad, cosas  opuestas,  sino  complementarias.  La  Teología  argu- 
menta por  raciocinios,  y  la  Mística  por  experimental  amor.  Las 
experiencias  místicas  nunca  pueden  contradecir  a  los  inconcu- 
sos principios  de  la  Sagrada  Teología,  ni  se  pueden  desviar  de 
ellos;  pero  el  místico  nos  proporciona  un  cúmulo  de  conceptos 
enteramente  nuevos  y  abre  horizontes  desconocidos  hasta  del 
teólogo  más  profundo.  El  más  fino  teólogo  tendrá  mucho  que 
aprender  de  la  ciencia  mística  sobrehumana,  casi  divina,  de  San 
Juan  de  la  Cruz  y  de  Santa  Teresa.  La  Sagrada  Teología  pre- 
cisa los  conceptos,  pero  la  Mística  los  experimenta.  Los  místi- 
cos trascienden  los  módulos  humanos,  y  se  acercan  a  los  divinos. 

3.  —  Conformidad  de  voluntades. 

La  gracia  imprime  en  el  alma  una  tendencia  a  cambiar  de 
plano  la  vida  natural.  Sin  destruir  la  naturaleza,  la  perfecciona 
y  la  supera  de  tal  manera  que  la  hace  existir  y  vivir  sobrenatu- 
ralmente.  Rebasa  el  orden  natural  y  sus  modos  humanos.  La  na- 
turaleza humana  tiende  hacia  Dios,  porque  de  El  ha  recibido  el 
ser;  pero  por  su  misma  esencia,  sólo  puede  poseerlo  de  un  mo- 
do natural  y  sólo  puede  exigir  una  felicidad  natural.  La  gracia 
le  añade  una  nueva  entidad  y,  en  consecuencia,  una  nueva  per- 
fección. «Rompe  los  límites  del  ser  creado,  dice  sabiamente  c-1 
P.  Ortega  — límites  puramente  naturales —  para  que  este  ten- 
ga una  prolongación  anchísima  en  Dios,  y  para  que  los  actos  de 
la  criatura  tengan  realidad  divina»  (51). 

Elevada  al  estado  sobrenatural,  el  alma,  dentro  del  molde 
de  su  nueva  esencia  creada  por  la  gracia,  se  transforma,  se  di- 
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viniza,  y  en  consecuencia,  se  une  con  su  Dios  en  estrechísimo  a- 
brazo  de  amor.  El  ver  a  Dios  cara  a  cara,  como  es  en  sí,  el  co- 
nocerle como  somos  conocidos  de  El,  el  amarle  como  El  se  ama, 
ya  es  algo  connatural,  normal  por  completo  el  alma  en  tales  con- 
diciones de  sublimación.  «Dios  ,dice  San  Juan  de  la  Cruz  en  la 
Noche  oscura  (52),  en  cualquiera  alma,  aunque  sea  del  mayor 
pecador  del  mundo,  mora  y  asiste  sustancialmente.  .  .  les  está 
conservando  el  ser  que  tienen»...  pero  «cuando  hablamos  de 
unión  del  alma  con  Dios,  no  hablamos  de  esta  sustancial.  .  .  sino 
de  la  unión  y  transformación  del  alma  con  Dios» .  .  .  — que  se 
hace —  «cuando  viene  a  haber  semejanza  de  amor.  .  .  Por  ella, 
las  dos  voluntades.  .  .  la  del  alma  y  la  de  Dios  están  en  uno  con- 
formes». Cuando  el  alma,  dice  más  adelante,  quita  «de  sí  todo 
velo  y  mancha  de  criatura,  lo  cual  consiste  en  tener  la  volun- 
tad perfectamente  unida  a  la  de  Dios.  .  .  luego  queda  esclareci- 
da y  transformada  en  Dios,  y  le  comunica  Dios  su  ser  sobrena- 
tural de  tal  manera  que  parece  el  mismo  Dios  y  tiene  lo  que  tie- 
ne el  mismo  Dios». 

«Dios  comunica  — al  alma —  (lo  hemos  leído  sobrecogidos 
en  San  Juan  de  la  Cruz),  «su  ser  sobrenatural»,  y,  consiguien- 
temente, sus  operaciones  divinas.  El  alma  se  siente  inmensa 
con  la  inmensidad  de  Dios,  sabia  con  su  sabiduría  participada 
etc.,  etc. 

«El  alma,  dicen  los  comentarios  del  Cántico  Espiritual,  (53) 
no  anda  ya  contentándose  en  conocimiento  y  comunicación  de 
Dios  por  las  espaldas.  .  .  sino  con  la  haz  de  Dios,  que  es  comu 
nicación  esencial  de  la  Divinidad  «sin  otro  algún  medio  en  el 
alma»,  por  cierto  contacto  de  ella  en  la  Divinidad;  lo  cual  es  co- 
sa ajena  de  todo  sentido  y  accidentes,  por  cuanto  es  toque  de 
sustancias  desnudas,  es  a  saber,  del  alma  y  de  la  Divinidad. 

San  Juan  de  la  Cruz  nos  lleva  insensiblemente  a  las  pro- 
fundidades de  Dios,  donde  el  alma,  dice  en  la  Llama,  (54)  «es- 
tá hecha  una  misma  cosa  con  El»,  — y —  «en  cierta  manera  es 
ella  Dios  por  participación,  - — y —  «hace  ella  en  Dios  lo  que  El 
hace  en  ella  por  sí  mismo.  .  .  porque  la  voluntad  de  los  dos  es 
una,  y  así  la  operación  de  Dios  y  de  ella  es  una».  Las  operacio- 
nes divinas  que  realiza  son  operaciones  más  grandes  «que  su 
entidad  — natural — ,  que  su  capacidad  y  su  ser».  «El  alma  ama 
a  Dios  no  por  sí,  sino  por  El  mismo» ...  es  decir,  «ama  por  el 
Espíritu  Santo  como  el  Padre  y  el  Hijo  se  aman,  como  el  mis- 
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mo  Hijo  lo  dice  por  San  Juan  diciendo:  «La  dilección  con  qu 
me  amaste  esté  en  ellos  y  yo  en  ellos»  (17,26). 

El  conocimiento  del  alma  es  del  todo  semejante  al  conoci- 
miento divino,  porque  Dios  ve,  conoce  y  ama  todas  las  cosas  en 
•su  divina  esencia,  y  el  alma,  al  decir  de  San  Juan  de  la  Cruz, 
«conoce  por  Dios  las  criaturas,  y  no  por  las  criaturas  a  Dios: 
que  es  conocer  los  efectos  por  su  causa  y  no  la  causa  por  los  e- 
fectos,  que  es  conocimiento  trasero  y  ese  otro  esencial»  (55). 

El  alma,  por  medio  de  esta  unión  divina,  supera  todas  las 
leyes  de  la  naturaleza  y  no  obra  como  un  espíritu  solamente,  sino 
como  espíritu  transformado  en  Dios.  La  ciencia  humana  no  lie- 
ga hasta  aquí.  Las  expresiones  literarias  no  la  saben  expresar. 
El  entendimiento  no  lo  sabe  comprender. 

III.  —  ASCETISMO  Y  MISTICISMO  CARMELITANOS. 

1.  —  Sensibilidad  femenina  y  ciencia  filosófica  al  servicio  de  la 
Mística. 

«San  Juan  de  la  Cruz,  dice  Chandebois,  (56)  es  el  más 
completo  de  los  escritores  místicos,  puesto  que  aplica  los  prin- 
cipios de  una  ciencia  rigurosa  a  la  propia  vida  espiritual,  que 
el  suceso  del  día  la  va  mostrando.  Es  un  místico,  como  Santa 
Teresa,  y,  al  propio  tiempo,  un  teólogo,  en  quien  se  juntan  la 
precisión  objetiva  de  Santo  Tomás  y  los  frutos  de  la  propia  ex- 
periencia. «San  Juan  de  la  Cruz,  nos  dice  Pfandl,  (57)  ha  si- 
do el  primero  de  todos  los  místicos  españoles  que  con  precisión 
y  claridad  formula  el  problema...  de  que  experiencia  mística 
no  es  otra  cosa  que  la  terrena  «participado  visionis  beatifica?», 
esto  es,  la  mirada  del  espíritu,  que  eleva  toda  reflexión  y  todas 
las  ideas  hacia  Dios,  envuelto  en  las  tinieblas  de  la  fe».  San 
Juan  de  la  Cruz  llega  a  decir  que  el  alma,  que  alcanza  la  unión 
consumada,  participa  del  misterio  de  las  procesiones  divinas: 
la  generación  del  Verbo  y  la  Espiración  del  Espíritu  Santo. 
(58).  Solamente  en  él  y  en  Santa  Teresa  encontramos  expresio- 
nes semejantes,  expresiones  que  nos  permiten  atisbar,  como 
por  celosías,  la  hondura  de  los  misterios  inefables  de  Dios  en 
el  alma. 

En  verdad  que  no  hay  influjo  directo  entre  los  dos  místi- 
cos transformados  del  Carmelo ;  pero  San  Juan  de  la  Cruz  uti- 
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lizó  los  tesoros  de  'experiencia  mística  de  Santa  Teresa  de  Je- 
sús. De  mucha  más  edad  que  él,  sabía  ya  mucho  de  las  experien- 
cias de  Dios,  cuando  San  Juan  de  la  Cruz  comenzaba  a  escribir. 
San  Juan  medita,  siguiendo  el  anhelo  de  unión  divina,  en  Ja 
Cartuja;  pero  la  fina  intuición  psicológica  de  Santa  Teresa  io 
gana  para  la  causa  de  la  Reforma. 

Santa  Teresa,  cuando  nos  enseña  las  escalas  místicas  para 
ascender  a  Dios,  no  nos  da  únicamente  una  norma  técnica  y  fría, 
sino  que  pone  en  sus  obras  su  alma,  su  corazón  y  su  fina  sensi- 
bilidad femenina. 

San  Juan  de  la  Cruz  es  más  consciente  que  Santa  Teresa, 
pues  conocía  las  principales  corrientes  literarias  de  su  tiempo. 
Santa  Teresa,  en  cambio,  escribía  de  prisa  y  con  pena  «porque 
le  estorbaba  de  hilar».  Nunca  hace  una  corrección,  porque  no 
tiene  tiempo  por  su  extraordinaria  actividad. 

«San  Juan  recibe  la  mayor  formación  que  puede  recibir  un 
religioso  del  siglo  XVI,  y  en  su  obra  se  nota  fácilmente  la  in- 
fuencia  de  la  filosofía  escolástica.  En  consecuencia,  sus  libros 
son  mucho  más  sistemáticos,  más  metódicamente  redactados 
que  los  de  la  Santa»  (59).  La  cultura  de  Santa  Teresa,  en  cam- 
bio, la  aprendió  en  su  trato  con  religiosos  y  sacerdotes.  Casi  to- 
das las  grandes  figuras  religiosas  del  siglo  XVI  aparecen  en  su 
historia  espiritual:  Báñez,  San  Pedro  de  Alcántara,  P.  Baltasar 
Alvarez,  S.  Francisco  de  Borja,  Bto.  Juan  de  Avila,  etc.  (60)  . 

La  mística  de  Santa  Teresa  aparece  estéticamente  matiza- 
da de  sensibilidad  femenina:  vierte  en  ella  su  alma  y  su  corazón. 

San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Teresa  se  complementan  mu- 
tuamente, y  ,  juntos,  empleando  para  ello  términos  de  todos  co- 
nocidos, tomados  frecuentemente  en  sentido  figurado,  crearon 
el  tecnicismo  de  la  Literatura  Mística  de  España. 

«El  misticismo  o  la  filosofía  mística,  dice  Marcial  Solana, 
(61),  es  indudable  que  ha  florecido  en  España  como  en  ningún 
otro  país  del  mundo»,  y  dentro  de  la  Mística  Española,  «Santa 
Teresa  y  San  Juen  da  le  Cruz,  gracias  a  su  santidad,  por  un  la- 
do, y  a  su  ponder  de  introspección  por  el  otro,  han  constituido 
de  un  modo  definitivo  si  no  la  Teología  Mística,  a  los  menos  la 
psicología  mística  ortodoxa,  — hasta  tal  punto  que —  si  por  un 
imposible  viniéramos  a  perder  el  conocimiento  y  el  recuerdo  de 
sus  doctrinas  no  resulta  exagerado  decir  que  habría  que  reivin- 
dicar y  reelaborar  toda  la  psicología  mística»  (62). 
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La  Mística  es,  pues,  la  explosión  más  sincera  de  la  Litera- 
tura.  Española,  profundamente  religiosa  y  afectiva.  Del  alma 
de  los  místicos  castellanos,  el  Espíritu  Divino  arranca  celestia- 
les armonías,  y  San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Teresa  concentran 
musicalmente  las  más  hondas  melodías  del  espíritu.  Pero  esta 
armonía  no  sólo  se  proyecta  al  exterior,  sino  que  se  concentra 
en  lo  más  íntimo  del  alma.  En  el  interior,  en  el  castillo  íntimo, 
de  que  nos  hablan  las  Moradas,  esta  música  aumenta  en  ritmo 
y  en  armonía,  se  hace  más  suave  y  más  armoniosa,  más  callada- 
mente sonora,  más  dulce  y  más  delicada,  y  sólo  las  almas  uni- 
das estrechamente  al  Esposo  Divino,  pueden  percibirla. 

«La  vida  mística,  dice  Stolz,  (63),  por  la  plenitud  de  su  in- 
terioridad, por  sus  consuelos  y  alegrías,  lleva  al  alma  fuera  da 
sí  en  medio  de  las  ocupaciones  ordinarias». 

2.  —  Ascetismo  místico  carmelitano.  El  despojo  de  las  criaturas 
y  la  vestidura  de  Dios. 

El  ascetismo  carmelitano,  a  través  de  purificaciones  sen- 
sibles y  psicológicas,  insensiblemente  lleva  a  la  vida  mística. 
Santa  Teresa  y  San  Juan  de  la  Cruz  fueron  prácticamente  los 
primeros  que  establecieron  una  jerarquía  de  grados  diversos  en 
la  Ascética  y  la  Mística,  de  raíz  hondamente  psicológica.  «La 
ascética,  dice  Chandebois,  (64)  no  es  más  que  una  moral  teoló- 
gica, y  la  doctrina  del  desprendimiento  de  sí  mismo  sólo  tiene 
un  valor  negativo :  es  un  vacío  que  se  hace  en  el  alma  para  re- 
cibir dignamente  un  «algo»,  pero,  al  fin  y  al  cabo,  no  pasa  de 
ser  un  vacío.  Ese  «algo»  que  se  aguai-da,  ese  «algo  positivo», 
don  supremo  y  gratuito  de  Dios,  es  lo  que  constituyen  las  gra- 
cias místicas». 

El  hombre,  pues,  por  sus  propios  medios  y  por  sus  fuerzas, 
sólo  puede  colocarse  en  una  posición  negativa :  crear  en  sí  mis- 
mo un  vacío  por  el  desasimiento  de  las  criaturas,  vacío  que  ha 
de  ser  llenado  por  Dios.  Este  lleno  de  Dios,  según  el  pensamien- 
to de  Santa  Teresa,  sólo  se  consigue  cuando  el  alma  se  ha  liber- 
tado totalmente  de  las  criaturas  y  despojado  de  ellas,  de  mane- 
ra que  obre  como  «si  ella  existiera  sola  con  su  Dios».  «Para 
realizar  esta  bienaventurada  pobreza  liberadora,  dice  M.  Phiii- 
pon,  (65)  - — el  alma —  quiere  absolutamente  caminar  «sola  con 
el  Solo». 

El  progreso  de  la  vida  espiritual  consiste  en  esto :  un  des- 
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ligarse  de  todo  lo  humano,  para  ser  revestido  de  lo  divino.  El 
paso  de  lo  humano  a  lo  divino  no  puede  darlo  el  hombre  sólo: 
debe  darlo  el  hombre  activado  por  el  impulso  de  Dios.  Antes  de 
esto,  el  alma  debe  despojarse  de  todo  lo  creado,  alejarse  de  to- 
do lo  que  es  criatura  para  avecinarse  a  Dios.  El  alma  debe  con- 
vencerse de  su  inseguridad  propia,  y  ponerla  solamente  en  Dios. 

En  San  Juan  de  la  Cruz,  esta  doctrina  tiene  hondos  funda- 
mentos filosóficos.  Nos  dice  que  «las  cosas  se  conocen  por  su? 
contrarios» ;  «que  un  extremo  se  conoce  por  el  otro» ;  «que  pa- 
ra oír  a  Dios  le  conviene  al  alma  estar  muy  en  pie  y  desarrima 
da  según  el  afecto  y  sentido».  «De  esta  Noche  seca  sale  conoci- 
miento de  sí  primeramente,  de  donde,  como  fundamentó,  sale 
este  otro  conocimiento  de  Dios.  Que  por  eso  decía  San  Agustín 
a  Dios:  «Conózcame  yo,  Señor,  a  mí,  y  conocerte  he  a  tí»  (So- 
liloq.,c,2)  (66).  Y  en  la  Subida  nos  dice,  siguiendo  a  Boecio: 
«Para  el  conocimiento  natural  — de  las  verdades — -  basta  tener  el 
ánimo  libre  de  las  pasiones  del  alma,  es  decir  libre  del  gozo  y 
el  temor,  y  la  esperanza  y  el  dolor»  (67)  . 

San  Juan  de  la  Cruz  es  un  hombre  divino  que,  a  través  de 
un  lenguaje  del  todo  celestial  y  angélico,  en  una  prosa  llena  de 
sentido  filosófico,  difusa  y  atormentada  por  las  propias  expe- 
riencias místicas,  nos  revela  los  más  hondos  secretos. 

San  Juan  de  la  Cruz  distingue,  como  Platón,  el  «alma» 
del  «espíritu».  El  «alma»,  en  cuanto  distinta  del  «espíritu»,  es- 
tá sujeta  a  las  pasiones,  sensuales  y  espirituales;  el  espíritu  es 
la  parte  más  elevada  del  alma,  libre  de  todo  influjo  de  las  pa- 
siones y  que  dice  relación  más  inmediata  con  Dios  (68). 

Santa  Teresa  nos  habla  también  de  la  «división  del  alma» : 
una  parte  esencial,  que  en  los  supremos  grados  nunca  se  apar- 
ta de  Dios,  y  la  otra  parte  que  puede  dedicarse  a  los  trabajos  y 
ocupaciones.  «Aunque  se  entiende  que  el  alma  es  toda  junta.... 
hay  diferencia,  del  alma  al  espíritu,  aunque....  sea  todo  uno.  Co- 
nócese una  división  tan  delicada,  que  algunas  veces  parece  obra 
ele  diferente  manera  lo  uno  de  lo  otro»  (69). 

Es  el  mismo  pensamiento  del  Apóstol,  cuando  dice :  «La  pa- 
labra de  Dios  es  viva  y  eficaz...  y  penetra  hasta  los  pliegues  del 
«alma  y  del  espíritu»  (Hebre.4,12) .  O  cuando  nos  habla  del 
«cuerpo  espiritual »  y  del  «cuerpo  animal»  (1?  Cor., 15, 46).  O 
cuando  exhorta  a  los  fieles  de  Tesalónica  que  conserven  sin  cui- 
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pa  «su  espíritu  entero,  con  su  alma  y  cuerpo  hasta  la  venida  del 
Señor»  1»  Thes,.5,23). 

La  renuncia  debe,  pues,  extenderse  a  los  sentidos,  al  fondo 
mismo  del  alma  con  sus  potencias.  La  voluntad  y  la  razón  de- 
ben regir  en  los  sentidos,  y  el  Espíritu  Divino  constituirse  en 
Rector  de  la  voluntad.  La  vida  sobrenatural  debe  llenarlo  todo, 
aun  a  expensas  de  la  vida  propia  de  los  sentidos  (70). 

La  renuncia,  pues,  para  San  Juan  de  la  Cruz,  debe  exten- 
derse al  campo  de  los  sentidos,  a  las  imperfecciones  morales, 
facultades  naturales  y  potencias  psicológicas.  Las  potencias  que- 
dan desligadas,  despojadas  y  desnudas  para  que  Dios  se  pre- 
sente a  ellas  y  se  comunique  y  una  íntimamente  a  la  misma  c- 
sencia  del  alma  por  medio  de  la  gracia.  El  alma  entonces  «ve... 
lo  que  Dios  es  en  sí,  y  lo  que  es  en  sus  criaturas  en  sola  una  vis- 
ta» (71),  porque  contempla  experimentalmente  al  Dios  escon- 
dido en  el  hondón  de  su  ser.  El  alma  se  ha  desligado  de  todo, 
sentidos,  potencias,  aún  más,  de  su  propia  esencia,  y,  consi- 
guientemente, recibe  directamente  la  vida  de  Dios  que,  sin  ve- 
los y  sin  intermedio  alguno  de  criatura,  se  le  comunica.  La  vi- 
da del  cuerpo  se  transfunde,  se  sutiliza  y  se  espiritualiza  de  tal 
manera  que  parece  prescindir  de  su  vida  material.  El  alma  vi- 
ve «a  modo  de  los  ángeles,  que  perfectamente  estiman  las  cosas 
que  son  de  dolor,  sin  sentir  dolor  y  ejercitan  las  obras  de  mise- 
ricordia sin  sentimiento  de  compasión»  (72). 

San  Juan  publica  la  vitalidad  de  las  cosas  naturales  y  hu- 
manas, pero  las  mira  desde  un  plano  completamente  sobrena- 
tural, las  mira  desde  Dios.  «Todos  esos  medios  y  ejercicios  sen- 
sitivos de  potencias  ■ — dice  en  la  Subida — ,  han  de  quedar  atrás 
en  el  silencio;  para  que  Dios  de  suyo  obre  en  el  alma  la  divina 
unión,  conviene  ir...  desembarazando  y  vaciando  y  haciendo  ne- 
gar a  las  potencias  su  jurisdicción  natural  y  operaciones,  para 
que  se  dé  lugar  a  que  sean  infundidas  e  ilustradas  a  lo  sobrena- 
tural». El  alma  queda  investida  de  lo  sobrenatural  e  instaurada 
a  lo  divino  «por  lo  cual,  las  operaciones  de  la  memoria  y  de  las 
demás  potencias  en  este  estado  todas  son  divinas»...  porque  «por 
la  transformación  de  ellas  en  sí  él  mismo  es  el  que  las  mueve 
y  manda  divinamente,  según  su  divino  espíritu  y  voluntad;.  .  . 
de  manera  que  las  operaciones  no  son  distintas,  sino  que  las  que 
obra  son  de  Dios,  y  son  operaciones  divinas»  (73). 

Para  llegar  a  este  estado  el  alma  sólo  tiene  habilidad  nega- 
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tiva.  «Dios  la  ha  de  poner  en  este  estado  sobrenatural;  más... 
ella...  se  ha  de  ir  disponiendo,  lo  cual  puede  hacer  naturalmen- 
te». A  medida  «que  de  su  parte  va  entrando  en  esta  negación  y 
vacío  de  formas  la  va  Dios  poniendo  en  la  posesión  de  la  unión... 
Dios  va  obrando  en  pila  pasivamente»  (74).  Esta  transforma- 
ción maravillosa  la  hace  Dios  en  la  Noche  pasiva  del  alma.  «Só- 
lo en  ella  se  acaba  de  hacer  la  divina  unión». 

Las  cosas  de  la  tierra  y  los  discursos  naturales  nunca  son 
medios  aptos  para  la  unión  del  alma  con  Dios.  El  alma  debe  «es- 
perar en  desnudez  y  vacío»  a  que  el  Señor  «entre  espirituahnen- 
toe  en  ella»,  y  cuando  las  potencias  estén  «cerradas  a  todas  las 
aprehensiones»,  el  Señor  «se  las  llenará  de  paz  declinando  so- 
bre ella.  .  .  como  un  río  de  paz.  .  .  que  le  quitará  todos  los  re- 
celos y  sospechas»  (75). 

La  renuncia  se  sutiliza  más,  a  medida  que  el  alma  ascien- 
de hacia  Dios.  El  argumento  de  San  Juan  de  la  Cruz  (76)  es  un 
silogismo  perfecto.  Veamos:  A)  «Para  que  el  entendimiento  se 
venga  a  unir  en  esta  vida  con  Dios.  .  .  necesariamente  ha  de 
tomar  aquel  medio  que  junta  con  él  y  tiene  con  él  próxima  se- 
mejanza». 

B)  Ahora  bien,  «ninc/ua  cosa  criada,  ni  pensada,  pueril  ser- 
vir al  entendimiento  de  propio  medio  para  unirse  a  Dios»; 

C)  Lueg.o,  todas  las  oiatvras  no  pueden  servir  de  propor- 
cionado medio  al  entendimiento  para  dar  en  Dios». 

El  silogismo  es  perfecto  e  irrefutable:  Mavor,  universal  a- 
firmativa.  Menor,  universal  negativa.  Consecuencia  o  ilación 
perfecta  entre  ambas  premisas,,  y  Conclusión  universal  negativa. 

Aún  más :  no  contento  con  esto,  ilustra  con  varios  ejem- 
plos de  su  propia  cosecha  y  aduce  textos  de  la  Sagrada  Escritu- 
ra para  afianzar  la  segunda  premisa  del  silogismo,  que  pudie- 
ra parecer  débil  (77). 

3.  —  La  voluntad  se  crea  negándola.  La  luz  de  la  fe  y  la  luz  de 
la  gloria. 

Las  potencias  del  alma  no  se  pierden,  sino  que  se  transfor- 
man, se  perfeccionan  y  el  ejercicio  de  ellas  se  sublima.  Despren- 
didas de  las  criaturas,  quedan  unidas  a  Dios ;  desnudas  de  su  o- 
ficio  natural,  quedan  sobrenaturalizadas  y  obran  de  un  modo 
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divino.  Dios  obra  en  la  misma  esencia  del  alma,  «sin  el  ejerci- 
cio de  ellas»  (78) .  El  alma,  libre  de  aprensiones,  pone  única- 
mente su  empeño  en  aquellos  sentimientos  que  causan  en  ella  el 
amor  de  Dios  (79). 

«Ningún  alma,  dice  San  Juan  de  la  Cruz  en  la  Llama,  (80) 
puede  llegar  a  este  alto  estado  y  reino  del  desposorio,  que  no  pa- 
se primero  por  muchas  pruebas  y  trabajos».  El  alma  atravie- 
sa por  toda  clase  de  pruebas:  «trabajos  y  desconsuelos,  temo- 
res y  tentaciones.  .  .  sequedades  y  aflicciones  de  parte  del  sen- 
tido, tribulaciones,  tinieblas,  aprietos,  desamparos,  tentaciones 
y  trabajos  de  parte  del  espíritu .  .  .  porque  de  esta  manera  se 
purifique  en  su  parte  espiritual  y  sensitiva» . 

El  principio,  enunciado  a  manera  de  paradoja  por  los  psi- 
cólogos modernos:  «la  voluntad  se  crea  negándola»,  lo  vemos 
enunciado  en  la  Subida  :  «Por  estos  trabajos  en  que  Dios  pone 
al  alma  y  sentido  va  pila  cobrando  virtudes,  fuerza  y  perfección 
con  la  amargura ;  porque  la  virtud  en  la  flaqueza  se  perfeccio- 
na (2?  Cor., 12, 9),  y  en  el  ejercicio  de  pasiones  se  labra»  (81). 
«Tanto  aprovecharás,  dice  el  Kempis,  cuanto  más  te  venzas  a 
tí  mismo»  (82). 

El  místico  del  Carmelo,  desde  las  cumbrps  de  su  estrechísi- 
ma unión  con  Dios,  pxclama,  transfigurado  por  el  amor:.  «Oh 
almas  que  os  queréis  andar  seguras  y  consoladas  en  las  cosa?, 
del  espíritu,  si  supieseis  cuánto  os  conviene  padecer  sufriendo 
oara  venir  a  esa  seguridad  y  consuelo,  y  cómo  sin  esto  no  se 
puede  venir  a  lo  que  el  alma  desea».  .  .  (83). 

El  alma  se  une  a  Dios  en  esta  vida  por  medio  de  la  fe  sola, 
desnuda,  con  tanta  certidumbre  como  se  une  en  la  gloria  por 
clara  visión.  En  el  cielo  es  visto  inmediatamente,  porque  la  luz 
de  la  gloria  eleva  al  entendimiento  de  tal  manera  que  Dios  mis- 
mo, uno  en  esencia  y  trino  en  Personas,  se  une  a  él  inmediata- 
mente como  objeto  de  su  visión;  en  la  tierra,  la  unión  se  hace 
por  la  fe,  pero  también  de  un  modo  inmediato.  Aquí  es  creído 
y  allí  es  visto;  aquí  se  ve  como  en  espejo  y  allí  en  sublimada  c'a- 
ridad . 

«Para  que  el  entendimiento  esté  dispuesto  para  esta  divi- 
na unión,  dice  San  Juan  en  la  Subida,  ha  de  quedar  limpio  y  va- 
cío de  todo  lo  que  puede  caer  en  el  sentido».  Debe  quedar  «des- 
nudo y  desocupado...  e  íntimamente    sosegado,  puesto  en  fe; 
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la  cual  es  sólo  el  «próximo  y  proporcionado  medio»  para  que  el 
alma  se  una  con  Dios  (84). 

En  el  cielo,  Dios  mismo  informa  al  alma,  que  lo  percibe  con 
luz  meridiana  por  la  «luz  de  la  gloria» ;  aquí,  por  la  «luz  de  la 
fe»,  sólo  que  aquí,  aunque  la  comunicación  es  también  sobrena- 
tural, pero  por  su  misma  intensidad  produce  la  ofuscación  del 
sentido,  el  rayo  de  tiniebla,  de  que  nos  habla  San  Juan  de  la 
Cruz.  Aquí  existe  un  impedimento  que  no  existe  allí.  «En  que- 
brándose los  vasos  de  esta  vida,  que  sólo  impedían  la  luz  de  la 
fe,  se  verá  cara  a  cara  en  la  gloria»  (85)  . 

En  el  hombre,  lo  mismo  por  medio  de  la  fe  que  por  la  lum- 
bre de  la  gloria,  se  obra  todo  el  proceso  trinitario.  La  fe  y  la  luz 
de  la  gloria  nos  proponen  a  Dios  como  es:  uno  y  trino  (86).  La 
manifestación  del  Dios  uno  en  esencia  y  trino  en  Personas  es 
lo  que  pide  la  Esposa  en  el  Cántico  Espiritual,  cuando  dice: 

¿Adonde  te  escondiste. 

Amado,  y  me  dejaste  con  gemido? 

La  Esposa,  dicen  los  comentarios,  (871  «pide  la  manifesta- 
ción de  la  esencia  divina.  .  .  la  cual  es  ajena  a  todo  ojo  mortal 
y  escondida  de  todo  humano  entendimiento»  La  comunicación 
que  el  alma  pide  y  que  se  le  da  por  contemplación,  es  más  eleva- 
da que  la  hecha  a  Moisés.  El  no  podía  ver  a  Dios  directamente 
sin  morir  (88).  El  Señor  sólo  se  le  comunicó  «por  las  espaldas-> 
(Ex. ,33, 23),  y  aquí  «es  comunicación  esencia]  de  la  Divinidad, 
sin  otro  algún  medio  en  el  alma,  por  cierto  contacto  de  ella  en 
la  Divinidad.  .  .  Es  toque  de  sustancias  desnudas,  es  a  saber  dei 
alma  y  Divinidad»  (89). 

IV.  —  ESCALA  MISTICA  CARMELITANA 

1.  —  Una  ley  de  compensación. 

Las  tres  vías,  que  nos  señalan  los  místicos,  no  son  tres  ca- 
minos paralelos,  sino  etapas  de  un  mismo  camino  (90).  La  gra- 
cia santificante  se  infunde  en  los  comienzos  del  primero  de  es- 
tos caminos,  o  mejor,  no  se  entra  en  este  camino,  sin  el  auxilio 
de  la  gracia.  Pero  la  gracia  no  excluye  el  pecado  venial,  ni  las 
inclinaciones  naturales  (91).  La  razón,  auxiliada  por  la  gracia, 
por  las  virtudes  y  los  dones,  debe    dirigirlas  a  Dios.  La  gracia 
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no  viene  a  destruir  la  naturaleza,  sino  a  perfeccionarla,  y  para 
esto  aprovecha,  sin  desruírla,  la  vitalidad  de  los  sentidos. 

Las  dos  vidas,  la  vida  de  los  sentidos  y  la  vida  de  la  razón, 
se  hallan  en  proporción  inversa.  La  fuerza  psicológica,  como  la 
fuerza  física,  es  limitada.  El  -aumento  de  cualquiera  de  estas 
dos  vidas  implica  esencialmente,  por  lo  mismo,  disminución  de 
la  otra.  Al  negar  a  los  sentidos  su  propia  vitalidad,  la  vida  de 
la  gracia  se  robustece,  según  las  palabras  del  Apóstol :  «Traemos 
siempre  en  nuestro  cuerpo  por  todas  partes  la  mortificación  de 
Jesús,  a  fin  de  que  la  vida  de  Jesús  se  manifieste  también  en 
nuestros  cuerpos»  (2?Cor.,4,10) .  Y  aquellas  otras:  «Si  esta  ca- 
sa terrestre  en  que  habitamos,  viene  a  destruirse,  dos  dará  Dios 
en  el  cielo  otra  casa,  una  casa  no  hecha  de  mano  de  hombre,  y 
que  durará  eternamente»  (2<7Cor.,5,l.) . 

El  primer  paso  de  la  vida  espiritual  se  cifra  en  cumplir  las 
palabras  de  Cristo  (Mat.,16,22) ,  es  decir,  negar  la  propia  vo- 
luntad, para  vigorizarla;  negar  las  pasiones  y  los  vicios  (92), 
para  que  la  voluntad  llegue  a  poseer  dominio  absoluto  sobre  la 
atracción  que  en  ella  tienen  las  pasiones.  Las  dos  tendencias 
contrarias  del  hombre:  amor  a  Dios  y  amor  a  las  criaturas,  vie- 
nen reguladas  por  una  ley  elemental  de  compensación:  si  au- 
menta la  una  disminuye  la  otra  (93).  La  pureza  del  corazón  se 
consigue  insensiblemente  por  el  aumento  del  amor  a  Dios. 

Los  dolores,  los  trabajos  y  los  sufrimientos  elevan  nuestro 
pensamiento  y  lo  unen  estrechamente  a  Jesucristo,  que  estuvo 
sometido  a  estas  mismas  pruebas.  La  expresión  de  la  renuncia 
debe  extenderse  hasta  que  se  cumplan  aquellas  palabras  del  A- 
póstol :  «Vosotros  estáis  muertos  y  vuestra  vida  está  escondida 
con  Cristo  en  Dios».  (Col. ,3,3),  y  no  se  cumplirán  plenament° 
hasta  que  Jesucristo  «viva  más  en  nosotros  que  nosotros  mis- 
mos». 

El  amor  inicial,  dice  Santo  Tomás,  consiste  en  no  amar  na- 
da contra  la  voluntad  de  Dios,  en  no  amar  otra  cosa  que  a  El, 
ni  siquiera  como  El»  (94). 

La  vida  sobrenatural  no  es  más  que  la  incorporación  a  Cris- 
to, y  la  renuncia  completa  hace  al  alma  insensible  a  todo  lo  que 
no  sea  para  la  gloria  de  Jesucristo.  El  vacío  de  las  criaturas 
produce  la  hartura  de  Dios.  «El  alma,  dice  el  P.  M.  Reigada,  (95) 
va  creciendo  en  caridad  o  amor  de  Dios,  a  medida  que  se  des- 
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prende  de  las  cosas  de  la  tierra,  porque  el  corazón  humano  no 
puede  estar  vacío,  y,  al  desalojar  de  sí  a  las  criaturas,  es  Dios 
quien  viene  a  albergarse  en  él».  El  alma  da  los  primeros  paso¿ 
por  su  propia  actividad,  pero  después  se  hace  imprescindible  la 
dirección  del  Espíritu  Santo.  El  amor  desearía  llegar  a  1-a  me- 
dida del  amor  de  Dios.  Pero  la  criatura  es  incapaz  de  amar  a 
Dios  como  El  se  ama  a  sí  mismo.  Santo  Tomás  enseña  que  ha- 
cer ésto  es  imposible  para  el  mismo  Dios  (96). 

2.  —  El  peso  de  la  grandeza  de  Dios. 

Sin  el  total  saneamiento  y  sin  la  limpieza  completa  no  se 
llega  a  la  unión  con  Dios,  que  es  pureza  infinita. 

El  proceso,  desde  los  primeros  pasos  hasta  la  unión  trans- 
formativa, es  ascendente  y  lógico.  Santo  Tomás  compara  el  mo- 
vimiento del  alma  hacia  Dios  al  movimiento  local,  en  el  que  s° 
suceden  las  siguientes  etapas:  1*).  «Apartarse  del  lugar  en  que 
se  es^á;  2a)  acercarse  al  local;  3a)  llegada,  término  o  descan- 
so» Í97)  . 

A  medida  que  el  alma  se  va  entregando  a  Dios  se  va  per- 
feccionando la  unión  con  El,  y  la  gracia  obra  plenamente  cuan- 
do se  han  vencido  todas  las  resistencias  a  la  acción  divina.  La 
eliminación  de  las  resistencias  es,  pues,  el  primer  paso  y  cons- 
tituye la  infancia  de  la  vida  espiritual.  En  la  unión  perfecta  con 
Dios  el  alma  se  halla  ya  completamente  purificada.  La  purifi- 
cación de  las  facultades  sensitivas  se  hace  en  la  «Noche  del 
sentido».  Las  -pasiones  quedan  por  ella  completamente  doblega- 
das. En  la  «Noche  del  espíritu»  la  purificación  llega  a  lo  más 
hondo  del  alma  y  a  sus  facultades.  El  alma  sale  de  ella  «aplas- 
tada» por  la  grandeza  de  Dios  y  moldeada  a  lo  divino. 

En  el  sufrimiento,  el  alma  se  une  a  los  sufrimientos  de  la 
Pasión  de  Jesús,  cumpliendo  así  lo  que  «falta  a  su  Pasión». 
íCol.,1,24)  . 

La  renuncia  debe  dirigir  el  placer  sensible  más  bien  que 
condenarlo  (98).  Una  continua  vigilancia  debe  velar  sobre  to- 
dos nuestros  actos  para  dirigirlos  hacia  Dios.  Las  más  duras 
pruebas,  las  tentaciones  que  en  estas  fases  de  la  vida  espiritual 
suelen  padecer  casi  todas  las  almas,  las  horribles  tristezas  a  que 
se  ven  sometidas,  encierran  la  más  profunda  alearía  (99). 

Cuando  el  alma,  dice  el  R.  Reigada,    (100)  está  ya  total- 
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mente  purificada  por  La  acción  de  los  dones,  por  las  purificacio- 
nes pasivas  de  que  nos  hablan  los  doctores;  cuando  se  han  ven- 
cido todas  las  resistencias;  cuando  todas  las  energías  psíquicas 
que  antes  estaban  disgregadas,  han  sido  orientadas  por  ese  po- 
deroso imán  hacia  su  centro,  entonces  el  Espíritu  Santo  viene 
a  ser  el  dueño  absoluto.  .  .  Han  llegado  a  la  edad  adulta».  .  .  a 
la  medida  de  la  plenitud  de  Cristo  ( Efes.,4,13) .  Es  el  estado  de 
«unión  transformativa»  o  de  «matrimonio  espiritual»,  como  le 
llama  Santa  Teresa». 

En  los  últimos  grados  de  la  transformación  deífica,  el  al- 
ma rebasa  los  límites  de  su  propio  destino  como  forma  sustan- 
cial del  cuerpo  y  no  puede  amoldarse  ya  a  la  carne  de  pecado. 
Los  fenómenos  más  extraordinarios  de  la  vida  sobrenatural, 
v.gr.  éxtasis,  privación  de  alimentos,  etc.,  no  constituyen,  es 
cierto,  la  vida  mística,  pero  frecuentemente  son  manifestación 
de  su  intensidad,  y  tienen,  en  parte,  sencilla  explicación.  La  in- 
tensa vida  interior  absorbe  por  completo  la  fuerza  psíquica,  que 
es  limitada,  y  a  medida  que  ésta  aumenta,  decae  la  vida  de  los 
sentidos,  que  no  puede  soportar  la  actividad  del  espíritu.  Las  e- 
nergías  anímicas  redundan  en  el  cuerpo  material  y  lo  espirituali- 
zan. El  cuerpo  ha  quedado,  por  las  purificaciones  pasadas,  com- 
pletamente sometido  y  participa  de  la  vida  del  espíritu.  El  al- 
ma, en  estos  últimos  grados,  parece  una  prolongación  de  Jesu- 
cristo en  la  tierra.  «El  mismo  Jesucristo  parece  vivir  en  ellas* 
(Gal. ,2, 20).  Rebasan  todas  las  leyes  de  la  materia,  y  su  activi- 
dad redunda  en  la  vida  de  los  sentidos.  La  vida  del  alma  pare- 
ce entonces  un  reflejo  de  la  visión  beatífica.  Su  sér  y  obrar  s" 
hallan  completamente  divinizados.  Lo  divino  parece  informar- 
la por  completo,  y  sus  obras  parecen  más  divinas  que  humanas. 

3.  —  Abnegeí  semetipsum. 

La  renuncia,  pues,  acompaña  a  todos  los  grados  y  durante 
todo  el  camino,  lo  mismo  en  las  mortificaciones  activas  que  en 
las  pruebas  pasivas,  lo  mismo  en  la  iluminación  que  en  la  unión, 
lo  mismo  en  la  unión  coníormativa  o  imperfecta  que  en  la  trans- 
formativa o  matrimonio  espiritual.  Las  palabras  de  Cristo: 
«Niégate  a  tí  mismo,  toma  tu  cruz  y  sigúeme»  (Mt.,16,24)  de- 
ben informar  todos  los  actos  de  la  vida  espiritual,  porque  el  que 
no  renuncia  a  todo  lo  que  tiene  no  puede  ser  su  discípulo.  (Luc, 
14,33).  El  alma  debe  aprender  a  vivir  en  soledad  con  su  Dios, 
lejos  del  mundanal  ruido,  depuestos    todos  los  cuidados  en  El, 
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olvidada  de  todo  el  mundo  y  hasta  de  sí  misma,  recogidas  todas 
sus  potencias  y  dedicadas  al  servicio  de  su  Dios. 

Las  mortificaciones  activas  son  insuficientes.  La  transfor- 
mación plena,  hasta  el  fondo  del  alma,  se  verifica  en  la  Noche 
del  espíritu,  y  es  obra  del  Espíritu  Divino.  El  Señor  emplea 
pruebas  definitivas.  Si  el  alma  se  entrega  de  lleno  y  confiada 
en  manos  del  Artífice,  fácilmente  llegará  a  la  iluminación  y  li- 
món más  consumada.  La  razón  debe  ceder  sus  derechos,  porque 
se  halla  incapacitada  para  seguir  adelante,  y  dejar  que  el  Se- 
ñor sea  su  guía  y  la  luz  que  la  ilumine.  El  emplea  las  pruebas 
más  apropiadas  y  más  eficaces,  que  la  acrisolan  y  preparan  pa- 
ra la  completa  transformación.  El  alma  pasa  penosísimas  prue- 
bas espirituales.  Esta  purgación  — pasiva — ,  dice  San  Juan  de 
la  Cruz  en  la  Noche  (101),  se  conoce,  porque  el  alma  «ordina- 
riamente trae  la  memoria  en  Dios  con  solicitud  y  cuidado  pano- 
so pensando  que  no  sirve  a  Dios,  sino  que  vuelve  atrás  — por- 
que—  se  ve  sin  sabor  en  las  cosas  de  Dios.  «La  primera  purga- 
ción o  Noche  es  amarga  y  terrible  para  el  sentido». . .  pero  «la 
segunda  no  tiene  comparación  con  ella,  porque  es  horrenda  y 
espantable  para  el  espíritu»  (102).  El  alma  debe  vaciarse  de 
todo  lo  sensible,  para  que  el  Señor  le  infunda  su  luz  sobrenatu 
ral  y  divina.  Cuando  «se  acabe  de  purificar  y  vaciar  de  todas 
las  formas  e  imágenes  aprensibles,  se  quedará  en  esta  pura  y 
sencilla  luz,  transformándose  en  ella  en  estado  de  perfección, 
porque  esta  luz  nunca  falta  en  el  alma ;  pero  por  las  formas  y 
velos  de  criatura  con  que  el  alma  está  velada  y  embarazada,  no 
se  le  infunde»...  «Aprenda  el  espiritual  a  estarse  con  adver- 
tencia amorosa  en  Dios,  con  sosiego  de  entendimiento,  cuando 
no  pueda  meditar,  aunque  le  parezca  que  no  hace  nada»  (103). 
Nunca  el  alma  tiene  mayor  actividad  que  entonces,  porque  es 
Dios  mismo  el  que  obra  en  ella  más  que  el  alma  misma. 

Los  que  han  llegado  a  entregarse  por  completo  en  manos  de 
Dios  «todo  lo  que  quieren  alcanzan»  (104),  porque  han  pagado 
la  deuda  en  las  pruebas  anteriores. 

4.  —  Semejanzas  imposibles. 

Desde  el  principio  de  la  Noche  del  Espíritu  «va  el  alma  to- 
cada con  ansias  de  amor»  (105)  .  Como  no  puede  morir  según 
el  cuerpo,  morirá  según  el  espíritu.  De  la  muerte  mística,  el  al- 
ma resucita  gloriosa,  transformada,  absorta  y  endiosada.  Los 
sentidos  y  las  potencias  quedan  absortos  y  dedicados  a  Dios. 
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San  Juan  de  la  Cruz  multiplica  los  símiles  para  expresar 
la  suavidad  y  la  dulzura  de  esta  muerte  espiritual,  y  así  nos  di- 
ce que  estas  almas  «mueren  con  más  subidos  ímpetus  y  encuen- 
tros sabrosos  de  amor,  siendo  ellas  como  el  cisne,  que  canta  más 
suavemente  cuando  se  muere»  (106).  Y  también,  que  el  alma 
anda  herida  buscando  al  Amado»  con  las  ansias  y  fuerzas  que 
la  leona  u  osa  va  a  buscar  sus  cachorros,  cuando  se  los  han  qui- 
tado y  no  los  halla»  (107).  O  también,  que  esta  noche  «de  tal 
manera  la  destrica  y  descuece  (deshace  y  desmenuza),  absor- 
biéndola en  una  profunda  y  honda  tiniebla,  que  el  alma  se  sien- 
te estar  deshaciendo  y  derritiendo  en  la  vista  de  sus  miserias» 
(108),  «como  si,  tragada  de  una  bestia,  en  su  vientre  tenebroso 
se  sintiese  estar  digiriendo  (109)  ;  que  «en  esta  fragua  se  pu- 
rifica el  alma  como  el  oro  en  el  crisol» ;  que  se  siente  «este  gran- 
de deshacimiento  en  la  misma  sustancia  del  alma» ;  que  si  Dios 
«no  ordenase  que  estos  sentimientos,  cuando  se  avivan  en  el  al- 
ma, se  adormeciesen,  presto  moriría  muy  en  breves  días» ;  qu¿ 
esta  «purgación  es  la  que  se  había  de  hacer  en  el  infierno»,  y 
que  el  alma  que  pasa  por  estas  pruebas  «no  se  detiene  en  el  pur- 
gatorio» (110) . 

El  alma  ve  claro  «que  Dios  la  ha  desechado,  y,  aborrecién- 
dola, arrojado  a  las  tinieblas»  (111).  Siente  completa  soledad 
y  desamparo  sin  hallar  consuelo  ni  arrimo  en  ningua  doctrina, 
ni  en  maestro  espiritual».  Puede  tan  poco  en  este  estado  «como 
el  que  tienen  aprisionado  en  una  oscura  mazmorra  atado  de  pieí 
y  manos,  sin  poderse  mover  ni  ver,  ni  sentir  algún  favor  de  a- 
rriba  ni  de  abajo»,  y  aun  en  los  momentos  que  recibe  algún  ali- 
vio y  consuelo,  siente  «allá  dentro  como  un  enemigo  suyo  que, 
aunque  está  como  sosegado  y  dormido,  se  recela  que  volverá  í< 
revivir  y  a  hacer  de  las  suyas»  (112)  . 

Santa  Teresa  dice  que  estos  trabajos  «son  intolerables» 
(113). 

5.  —  Fisonomías  espirituales. 

Es  cierto  que  no  todas  las  almas  pasan  por  los  mismos  tra- 
bajos. Las  almas  se  diferencian  lo  mismo  que  los  cuerpos  y  a 
cada  alma  lleva  Dios  por  distinto  camino,  según  el  destino  pe- 
culiar que  Dios  le  tiene  preparado.  (Llama.,canc.3,  n. 59, p. 1245) . 
No  obstante,  los  rasgos  esenciales  son  comunes  a  todas  las  al- 
mas. «De  vía  ordinaria,  dice  San  Juan  en  la  Llama,  (114)  nin- 
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gún  alma  puede  llegar  a  este  alto  -estado  y  reino  del  desposorio, 
que  no  pase  primero  por  muchas  tribulaciones  y  trabajos. 

6.  —  Unión  ascetir o-mística. 

La  unión  de  que  nos  habla  Santa  Teresa,  (115)  y  de  la  que 
dice  «bien  será  que  no  parezca  quedan  sin  'esperanza  a  los  que 
el  Señor  no  da  cosas  tan  sobrenaturales,  pues  la  verdadera  u- 
nión  se  puede  muy  bien  alcanzar»,  no  es  puramente  ascética,  y, 
en  consecuencia,  no  se  consigue  por  las  vías  ordinarias,  sino  a 
condición  de  tener  nuestra  voluntad  «atada  con  lo  que  fuere  la 
voluntad  de  Dios».  Más  bien  que  ascética  es  «ascético-mística», 
porque  supone  siempre  dirección  estricta  de  nuestra  voluntad, 
por  la  voluntad  de  Dios. 

V.  GRADOS  DE  ORACION  Y  GRADOS  DE  VIDA  ESPIRITUAL. 

1 .  —  Recte  novit  vivere,  qui  recte  novit  orare. 

San  Agustín  hace  esta  afirmación  terminante:  «Bien  sabe 
vivir,  quien  bien  sabe  orar»  (116)  . 

Lo  que  en  términos  familiares  quiere  significar  que  sin  o- 
ración  no  puede  haber  vida  sobrenatural,  o  también,  que  los  gra- 
dos de  oración  corresponden  a  distintos  grados  de  intensidad 
en  el  amor  a  Dios,  de  unión  con  él  y  de  vida  mística.  En  la  ora- 
ción el  alma  escucha  calladamente  la  voz  de  Dios  y  aprende  los 
divinos  secretos.  Entre  Dios  y  el  alma  hay  intercambio  de  sen- 
timientos y  de  confidencias,  reciprocidad  de  donaciones,  de  pe- 
ticiones y  de  regalos,  de  impresiones  y  de  afectos.  El  alma  que- 
da en  ella  rectificada,  renovada,  deificada,  y,  por  todo  esto,  ad- 
quiere una  experiencia  excepcional  de  los  secretos  divinos.  En 
estas  íntimas  confidencias,  el  Señor  cautiva  al  alma  y  la  atrae. 
Este  es  el  significado  de  las  definiciones  clásicas:  «Elevación 
de  la  mente  a  Dios»  (117)  .  «Trato  de  amistad»  (118)  .  etc. 

La  oración  cristiana  tiene  su  fundamento  en  la  filiación  di- 
vina y  debe  hacerse  siempre  en  nombre  y  en  unión  con  Jesu- 
cristo (Joan. ,14, 13)  .  Hecha  de  esta  manera,  siempre  es  escu- 
chada (Ibid.  v.14)  . 

Las  Moradas  de  Santa  Teresa  son,  como  veremos,  los  diver- 
sos grados  de  oración  por  los  que  el  alma  sube  hasta  Dios. 
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2.  —  La  santidad  por  la  oración. 

La  meditación  o  la  «oración  discursiva»  rigen  la  primera 
fase  de  la  vida  espiritual.  Por  ella  el  alma  va  entrando  insensi- 
blemente dentro  de  sí  misma  y  replegándole  hacia  el  castillo  in- 
terior. 

Teológicamente,  dice  el  P.  Reigada,  (119)  podemos  demos- 
trar que  la  vía  purgativa,  por  su  propia  condición,  aboca  en  la 
vía  iluminativa,  porque  la  oración  cristiana  es  mística  desde 
sus  comienzos,  ya  que  supone  siempre  la  unión  con  Jesucristo. 
El  alma  que  ora  en  unión  con  Jesucristo,  desde  los  comienzos 
tiene  alguna  vivencia  experimental  de  Dios,  porque  Jesús  le  en- 
seña los  caminos  de  su  Padre  (v. Joan. ,14, 6)  .  En  los  comien- 
zos de  la  oración,  el  alma,  dispuesta  a  cumplir  en  todo  la  volun- 
tad de  Dios,  recibe  del  Esposo  las  arras  de  la  consumación.  El 
que  está  unido  a  Jesucristo  ora  continuamente  como  Jesucris- 
to, quien  no  cesa  de  interceder  por  nosotros  ante  el  Padre. 
(Hebre.,7,25) .  La  unión  con  Jesucristo  viene  a  ser,  pues,  la 
principal  escuela  de  oración,  ya  que  Jesús  es  el  orante  perpetuo 
ante  el  trono  de  su  Padre.  El  alma  unida  a  Jesucristo  está  toda 
transformada  en  El  y  «es  ciudadano  del  cielo  más  bien  que  de 
la  tierra»  (Philip.,3,20-21)  . 

Las  tres  vías,  dice  el  P.  Reigada,  (120)  se  caracteriza  por 
el  grado  de  oración  que  en  ellas  predomina:  «meditación»  en  la 
vía  purgativa;  «contemplación  imperfecta»,  con  sus  diversas 
fases,  en  la  vía  iluminativa;  y  «contemplación  perfecta»,  en  la 
vía  unitiva.  Lo  cual  supone  que  los  grados  de  oración  y  los  gra- 
dos de  perfección  se  corresponden  con  toda  exactitud;  o  en  otra 
forma  que  el  que  tiene  una  oración  más  perfecta,  como  es  la 
contemplación,  es  también  más  perfecto  en  la  caridad  que  el  que 
tiene  simple  meditación». 
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3.  —  GRADOS  ASCENDENTES  DE  ORACION. 
Grados  Principales: 

I?.  Meditación. 

Discurso  del  entendimiento.  Conversación  interior  con  Dios 
sin  palabras.  Preceden  algunos  actos  preparatorios.  Lo  esencial 
es  el  discurso.  Siguen  resoluciones,  afectos,  súplicas,  etc. 

\\°)  Oración  afectiva. 

No  hay  en  ella  tanta  complicación  de  raciocinios  o  discur- 
sos. Es  una  oración  más  tranquila  y  reposada  en  medio  de  un 
profundo  silencio  interior.  En  el  silencio  escucha  lo  que  le  dice 
el  Señor. 

Grados  intermedios: 

A)  Albores  de  unión  mística. Una  noticia  amo- 
rosa ilumina  el  entendimiento.  Son  los  primeros  sínto- 
mas de  contemplación.  Las  potencias  del  alma  van  ce- 
diendo su  propia  iniciativa.  Es  el  «primer  grado  de 
unión  o  unión  inicial-». 

111°)  Oración  de  Recogimiento. 

(121)  .  Hay  ya  contemplación  intermitente.  Dios  ilumina 
al  alma  sobre  algunos  atributos  y  sobre  algunos  misterios  más 
relacionados  con  su  perfección.  Comienzan  a  actuar  los  dones 
y  a  sentirse  su  modo  divino  de  obrar 

Se  dan  en  este  grado : 

a)  Recogimiento  simple  de  las  potencias,  atraídas  por  el 
silbo  divino  al  interior  del  alma,  pero  conservan  su  habi- 
tual eficacia  y  libertad. 

b)  Oración  de  simplicidad.  Resumen  sencillísimo,  en  un  so- 
lo acto,  de  los  múltiples  actos  de  la  meditación,  es  decir,  un  solo 
juicio  que  envuelve  todo. 

c)  Mirada  amorosa.  Embeleso  del  alma,  mirando  a  su  Dios. 
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IV")  Oración  de  Quietud. 

(122)  .  Tranquilidad,  raposo.  El  alma  «siente»  a  Dios  «jun- 
to» a  ella  y  escucha.  Dios  cautiva  la  voluntad  y  la  suspende.  Es 
el  segundo  grado  de  unión. 

Suele  acontecer: 

1)  de  la  voluntad  sola 

a)  El  stieño  de  las  potencias:  

2)  de  las  demás  poten- 
cias, por  medio  de  la 
voluntad.  Las  potencias 
anegadas  pierden  su  ha- 
bitual energía. 

1)  sensible 

b)  La  embriaguez:  

2)  espiritual. 

Es,  pues,  la  quietud  unión  mística  incompleta.  La  atracción 
divina  es  débil  todavía  y  no  priva  sino  parcialmente  a  la  ima- 
ginación de  su  libertad.  Las  distracciones,  por  tanto,  no  desa- 
parecen por  completo. 

Santa  Teresa  dice  que  a  esta  oración  llegan  muchas  almas, 
pero  que  «son  pocas  las  que  pasan  adelante»  (123)  . 

V")  Oración  de  unión. 

Se  caracteriza  por  la  suspensión  de  las  potencias.  Su  acti- 
vidad es  absorbida  por  la  actividad  divina. 

Puede  ser: 

a)  Unión  simple.  Unión  estrechísima  con  Dios.  Es  la  u- 
nión  por  «inherencia»,  de  que  nos  habla  San  Alberto  Magno. 

b)  Unión  extática  (124) .  «Extra  modum  humanum  esse». 
Intensidad  de  unión .  Dios  entra  en  el  alma  y  la  penetra .  Como 
consecuencia  de  ella  se  suceden  los  «éxtasis»,  raptos,,  vuelos, 
Ímpetus,  heridas  de  amor,  llagas,  toques  delicados,  etc.,  etc.» 
El  alma  arrastra  en  pos  de  sí  sentidos  y  potencias.  Está  «des- 
pierta para  las  cosas  de  Dios  y  conocimiento  de  Su  Majestad» 
(125). 
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Las  potencias  absortas  duermen  el  sueño  del  amor  (126)  . 
La  imaginación  pierde  totalmente  su  libertad,  y,  en  consecuen- 
cia, cesan  todas  las  distracciones.  La  voluntad  puede,  con  esfuer- 
zo, salir  de  la  oración  y  cumplir  sus  quehaceres  exteriores.  Cuan- 
do toda  el  alma  está  unida,  el  demonio  nada  puede  sobre  ella 
(127).  «Es  el  tercer  grado  de  unión». 

La  unión  consumada  en  Dios  por  la  gracia  constituye  toda 
la  perfección,  y,  por  ella,  insensiblemente  llega  el  alma  a  la  san- 
tidad más  elevada. 

Las  comunicaciones  de  Dios  no  pueden  aún  «ser  muy  fuer- 
tes, ni  muy  intensas,  ni  muy  espirituales,  cual  se  requieren  pa- 
ra la  divina  — transformación — ,  por  la  flaqueza  y  corrupción 
de  la  sensualidad,  que  todavía  participa  en  ellas»  (128). 

B)  Noche  del  espíritu.  Precede  siempre  a  los  úl- 
timos grados  de  la  transformación.  Es  una  prueba 
más  dura  que  todas  las  anteriores.  De  ella  saldrá  el 
alma  limpia  por  completo  y  preparada  para  los  des- 
posorios. La  inteligencia,  ofuscada  por  la  presencia 
del  Amado,  pasa  por  densas  oscuridades.  (La  gran 
tiniebla  de  que  nos  habla  San  Juan  de  la  Cruz)  . 

Las  durísimas  pruebas  anulan  la  voluntad  en  su 
propio  ejercicio  y  queda  aniquilada  ante  la  grandeza 
de  Dios.  La  herrumbe  humana,  los  sentidos  y  las  po- 
tencias, principios  humanos  de  acción,  quedan  divini- 
zados y  templados  a  lo  divino  por  la  presencia  del  A- 
mado. 

El  espíritu  Santo  constitúyese  en  rector  y  guía 
del  alma  y  el  alma  aprende  la  sabiduría  de  Dios  «que 
no  entra  en  el  entendimiento  envuelta  ni  paliada,  con 
alguna  especie  o  imagen  sujeta  al  sentido»  (129)  . 

VI?)  Desposorio 

El  Desposorio  Espiritual  sucede  siempre  en  estado  de  arro- 
bamiento (130).  El  alma  no  podría,  en  estado  normal,  sopor- 
tar el  peso  de  la  majestad  del  Esposo.  El  alma  oye  palabras 
«sustanciales»  que,  como  venidas  de  Dios,  obran  lo  que  signifi- 
can. El  Amado  divino,  como  a  Santa  Teresa,  promete  a  su  es- 
posa «que  no  la  dejará  jamás»  (131)  . 
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El  Desposorio  Espiritual  os  «un  alto  estado  de  unión  de  a- 
mor.  .  .  con  el  Verbo,  Hijo  de  Dios»  (132).  Las  visitas  y  entre- 
vistas, que  naturalmente,  preceden  al  matrimonio  espiritual, 
son  aún  intermitentes.  El  alma  «todavía  padece  ausencias  y 
perturbaciones.  .  .  todo  lo  cual  cesa  en  el  estado  de  matrimo- 
nio» (133). 

«La  entrega  es  mutua» :  el  alma  se  entrega  toda  al  Esposo, 
y  el  Esposo  se  da  también  por  completo  (134).  La  voluntad  se 
entrega  aquí  por  entero.  Es  lo  que  llama  San  Juan  de  la  Cruz 
el  «sí»  del  desposorio,  que  está  dado  antes  del  matrimonio  espi- 
ritual» (135).  En  adelante,  el  alma  «no  sabe  otra  cosa  sino  a- 
mar  y  andar  siempre  en  deleites  de  amor  con  el  Esposo»  (136). 
San  Juan,  de  1-a  Cruz  nos  dice  que  sólo  hay  un  «sí»  y  una  volun- 
tad de  ambas  partes,  y  joyas  y  ornato  de  desposada»  (137). 

C)  Comtemplación  Caligiosa  En  las  Últimas 
pruebas  de  la  noche  del  espíritu  acontece  la  «con- 
templación caliginosa».  En  ella,  dice  San  Juan 
de  la  Cruz,  ilumina  la  Divina  Sabiduría  a  los 
hombres  en  el  suelo  con  la  misma  iluminación 
que.  .  .  ilumina  a  los  ángeles  en  el  cielo».  San 
Juan  la  llama  «horrible  purgatorio»  (138),  con 
la  sola  diferencia  de  que  en  el  purgatorio  se  lim- 
pian con  fuego  y  acá  se  limpian  e  iluminan  sólo 
con  amor  (139)  . 

La  contemplación  caliginosa  es  producida  pol- 
la intensidad  de  luz  divina.  Los  deseos  de  la  vi- 
sión clara  se  acrecientan  y,  cuando  la  transfor- 
mación sea  completa,  Dios  se  manifestará  clara- 
mente al  alma  por  el  «matrimonio  espiritual». 

VII")  Matrimonio 

«El  último  estado  de  perfección  es  el  «matrimonio  espiri- 
tual» (140)  .  A  la  «llena  transformación.  .  .  del  matrimonio  es- 
piritual, dice  San  Juan  de  la  Cruz,  no  se  viene  sin  pasar  primero 
por  el  «desposorio  espiritual»  y  por  el  amor  leal  y  común  de 
desposados».  Aquí  «se  hace  la  junta  de  las  dos  naturalezas  y 
tal  comunicación  de  la  divina  a  la  humana  que,  no  mudando  al- 
guna de  ellas  su  ser,  cada  una  parece  Dios»  (141) .  El  alma  lie- 
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ga  a  la  total  transformación  de  amor,  y  éste  «es  el  más  alto  es- 
tado a  que  se  puede  llegar  en  esta  vida»  (142)  . 

La  diferencia  entre  el  desposorio  y  el  matrimonio  espiri- 
tual es,  pues,  muy  grande.  El  matrimonio  espiritual  «es  el  be- 
so del  alma  a  Dios»  (143).  Aquí  «hay  comunicación  de  perso- 
nas», mientras  que  en  el  desposorio  sólo  «hay  visitas  del  Espo- 
so a  la  Esposa  y  le  da  dádivas»  (144).  «El  alma  está  — aquí — 
toda  revertida  en  gracia...  y  ama  por  el  Espíritu  Santo,  que 
le  es  dado  en  la  total  transformación»  (145).  El  alma  partici- 
pa de  clara  visión,  porque  se  le  quitan  «las  escamas  de  los  o- 
jos.  .  .  y  se  le  muestra  la  Santísima  Trinidad,  todas  tres  Perso- 
nas. .  .  y  por  una  noticia  admirable...  lo  que  tenemos  por  la 
fe,  allí  lo  entiende  el  alma  por  vi-sta»,  (146)  o  clarísima  visión 
intelectual. 

La  presencia  sustancial,  personal  y  objetiva  de  las  tres  di- 
vinas Personas  en  el  alma  es  una  consecuencia  de  la  entrega 
mutua  de  los  amantes.  «Omníaque  sunt  unum,  nos  dice  El  Con- 
cilio Flerentino,  ubi  non  obviat  relationis  oppositio»  (Denz.,  n. 
703;  v.L  Cor.,3,16-17;2il  Cor.,6,16;L  Joan.,  4,16). 

Los  bienes  de  Dios  y  del  alma  « — son  comunes,  es  decir,—  - 
la  divina  esencia...  y  — los  poseen  entrambos  juntos»  (147). 

Santa  Teresa  parece  vacilar,  pero,  a  pesar  de  sus  timideces, 
nos  dice  que  desde  aquí  el  alma  no  puede  ya  apartarse  del  Es- 
poso (148).  San  Juan  de  la  Cruz,  en  cambio,  dice  rotundamen-.- 
t e :  «Pienso  que  este  estado  nunca  acaece  sin  que  esté  el  alma 
confirmada  en  gracia»  (149)  . 

Y  después  del  matrimonio  espiritual  todo,  aun  los  más  ex- 
traordinario es  ya  normal:  los  raptos,  éxtasis,  arrobamientos, 
etc.,  etc.,  cesan  casi  por  completo,  porque  el  alma  está  connatu- 
ralizada con  ellos  y  no  se  espanta  de  nada  (150)  . 


VI.  EXPERIENCIAS  MISTICAS  DE  LA  CONTEMPLACION. 

El  místico  se  guía  en  sus  declaraciones  por  el  más  riguroso 
principio  inductivo.  Todo  lo  que  nos  afirma  es  fruto  de  sucesi- 
vas y  prolongadas  experiencias. 
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El  alma  purifica  sucesivamente  el  sentido,  la  razón  y  el  es- 
píritu o  la  mente  (151).  El  proceso  es  aseedente  y  de  una  lógi- 
ca inflexible:  sentidos,  razón,  espíritu. 

A  medida  que  el  alma  va  purificándose  y  escabullándose  de 
las  criaturas,  el  Espíritu  Santo  penetra  el  alma  en  sus  más  ín- 
timas entretelas,  y,  por  medio  de  sus  dones  de  entendimiento, 
ciencia  y  sabiduría,  transforma  la  fe,  enigmática  y  oscura,  en 
conocimiento  inmediato  y  experimental  de  Dios  (152). 

En  los  primeros  pasos  de  la  vía  purgativa,  el  Divino  Espí- 
ritu obra  solo  de  manera  intermitente.  Es  una  fase  ascética,  en 
que  la  razón  es  el  agente  principal  de  todo  y  el  Espíritu  Santo 
ocupa  un  papel  secundario.  El  alma  siente  a  lo  humano,  vive  a 
lo  humano  y  ama  a  lo  humano.  Es  necesario  mudar  el  estado  de 
la  propia  actividad  y  dejar  al  Espíritu  Santo  que  se  constituya 
en  centro,  motor  y  regla  suprema  por  medio  de  sus  dones,  por- 
que, sin  esta  moción,  nunca  puede  haber  verdadera  vida  místi- 
ca. El  modo  de  obrar  el  Espíritu  Santo,  dice  el  Angélico,  es  esen- 
cialmente el  modo  divino  (153).  Los  actos,  así  informados,  vie- 
nen, pues,  a  ser  divinos. 

Por  la  gracia,  las  virtudes  y  los  dones  se  crea  en  el  hom- 
bre una  capacidad  germinal,  que  sólo  se  ha  de  consumar  en  la  vi- 
sión inmediata  y  facial  de  Dios  en  el  cielo.  En  el  conocimiento 
místico,  dice  San  Juan  de  la  Subida,  (154)  Dios  «no  se  mani- 
fiesta claramente,  como  en  la  gloria,  pero  es  tan  subido  y  alto 
toque  de  noticia  y  sabor,  que  penetra  la  sustancia  del  alma.  .  . 
que  «aquellas  noticias  saben  -a  esencia  divina  y  vida  eterna*» . 
El  alma  puede  llegar  a  tener  conocimiento  de  Dios  tan  claro  co- 
mo de  sí  misma,  porque  El  está  más  actualmente  presente  en 
ella  que  ella  misma.  Ninguna  dificultad  intrínseca  hay,  pues,  pa- 
ra admitir  el  conocimiento  inmediato  de  Dios  por  vía  experimen- 
tal, del  que  nos  hablan  los  místicos  (155). 

i^a  acción  de  Uius  se  nace  nmo  profunda  a  medida  que  el 
alma  avanza  en  la  vida  espiritual.  La  ascesis  tiende  a  eliminar 
la  vida  del  cuerpo,  de  los  sentidos  y  de  la  razón,  en  fin,  de  todo 
lo  humano  para  crear  una  capacidad  nueva,  una  potencia  sobre- 
natural, que  falta  en  el  alma  del  no  justificado  por  la  gracia.  En 
virtud  de  esta  nueva  vitalidad,  el  conocimiento  natural  y  anáV 
go  de  Dios,  por  el  que  el  hombre  puede  naturalmente  elevarse 
hasta  El,  se  cambia,  se  eleva  y  se  convierte  en  sobrenatural.  El 
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alma,  así  elevada,  podrá  conocer  a  Dios  sobrenaturalmente,  es 
decir,  de  un  modo  no  debido  a  su  naturaleza. 

En  la  vida  iluminativa  no  es  ya  la  razón,  sino  el  Espíritu 
Santo  el  regulador  y  rector  de  la  vida  del  alma.  El  Espíritu  Di- 
vino es  el  soplo  que  le  da  la  vida  y  la  alienta  de  un  modo  cons- 
tante. 

La  gracia,  la  «simiente  de  Dios»,  según  la  expresión  del  A- 
mado  Discípulo  (I-.  Joan.,  3,9)  es  la  razón  fundamental  de  la 
inhabitación  de  Dios,  trino  y  uno,  en  el  alma.  (156)  Dios  se 
hace,  por  la  gracia,  personal  y  sustancialmente  en  el  alma.  Su 
Santidad  Pío  XII,  nos  dice  que  «la  unión  por  gracia  y  la  unión 
por  gloria  difieren  únicamente  en  la  condición  o  estado»  (157). 

La  caridad,  nos  dice  el  Apóstol  «nunca  puede  morir»  (I9. 
Cor., 13, 8)  y  es  esencialmente  lo  mismo  aquí  que  en  la  gloria;  a- 
llí  consumada  por  la  visión  intuitiva  de  la  divina  esencia  y  a- 
quí  viviente  también,  pero  en  las  sombras  de  la  fe.  Entre  los  dos 
conocimientos,  visión  intuitiva  y  clara  de  la  divina  esencia,  sin 
intermedio  alguno,  (Const.  «Benedictus  Deus»  Denz.,  n.530) 
propia  de  la  gloria,  y  el  conocimiento  enigmático,  promo  del 
destierro,  hay  un  conocimiento  intermedio,  el  conocimiento  in- 
mediato o  místico,  de  que  nos  hablan  los  santos.  «El  amor,  di- 
ce Santo  Tomás,  es  contemplativo»,  (158)  y  la  inteligencia  hu- 
mana tiende  a  la  contemplación  y  dice  relación  natural  a  los 
primeros  principios,  como  los  sentidos  a  sus  propios  objetos.  Se 
razona  primero,  se  discurre,  y  solamente  en  la  contemplación 
se  descansa. 

Santo  Tomás  enseñan  que  la  contemplación  es  el  funda- 
mento de  la  unión  con  Dios,  (159)  y  San  Agustín  llega  a  decir 
que  la  contemplación  corona  toda  la  vida  espiritual.  (160)  En 
una  mirada  simplicísima,  reposada  y  serena,  el  alma  penetra 
más  que  todos  los  humanos  discursos.  «Contemplar,  dice  el  P 
Reigada,  es  un  acto  de  simple  aprehensión.  .  .  mas  no  en  el  sen- 
tido de  los  dialécticos,  en  cuanto  acto  inicial  e  imperfecto  de  la 
mente  en  el  conocimiento  de  la  verdad,  sino  más  bien,  en  cuan- 
to acto  perfecto  y  completivo  de  todos  los  otros,  que  virtualmen- 
t°  los  incluyo  a  todo-s  y  a  todos  trasciende,  como  quien  ya  está 
en  posesión  d^  la  verdad  plena».  Es  decir,  la  «visión  simple,  o 
sencilla  intuición  de  la  verdad  sobrenatural»  (161). 

En  la  vía  unitiva,  la  contemplación  es  perfectísima  y  constan- 
te. Los  actos  del  alma  están    regulados  al  modo  divino.  Atrás 
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quedan,  en  la  oscuridad  de  la  noche,  eliminados  todos  los  impe- 
dimentos. Las  pasiones  han  sido  vencidas,  y  el  alma  connatura- 
lizada ya  con  las  cosas  divinas,  recibe,  sin  estorbos,  el  impulso 
del  Espíritu  Santo  (162).  El  alma  y  sus  potencias  se  hallan  ya 
en  perfecto  desarrollo,  y  el  Espíritu  Santo  con  sus  dones,  laten- 
tes hasta  ahora  en  el  -alma,  obra  de  un  modo  manifiesto.  No  es 
ya  la  humana  razón,  sino  el  instinto  divino,  (163)  el  arbitrio 
de  Dios,  el  motivo  que  informa  y  especifica  todos  nuestros  ac- 
tos. Los  actos  todos  del  alma,  así  informados,  son  más  divinos 
que  humanos  y  están  investidos  de  divinidad,  puesto  que  Dios 
es  la  causa  principal  de  ellos.  El  alma  ha  muerto  espiritual  y 
místicamente  y  está  transformada  y  perdida  en  su  Dios.  El 
hombre  tiene  su  parte  también,  y  «no  es,  afirma  Dalmau,  (164) 
mero  paciente,  pues  «ita  agitur  ut  agatur»,  es  movido  y  él  mis- 
mo obra  esta  moción».  El  alma  ha  llegado  al  «espiritual  matri- 
monio», de  que  nos  hablan  los  místicos  y  su  vida  es  divina,  sus 
actos  son  formalmente  divinos,  porque  el  Espíritu  Santo  es  e! 
agente  principal  que  los  informa  (165).  El  alma,  dice  Saudreau, 
se  halla  en  tal  estado,  unida  a  Dios  sin  intermedio,  «de  espíri- 
tu a  espíritu,  en  la  mayor  intimidad  del  amor»  (166).  Y  San- 
ta Teresa  declara  que  «se  ve  en  un  punto  tan  sabia,  y  tan  de- 
clarado el  misterio  de  la  Santísima  Trinidad  y  de  otras  cosas 
muy  subidas,  que  no  hay  teólogo  con  quien  no  se  atreviese  a  dis- 
putar de  la  verdad  de  estas  grandezas»  (167). 


VII.  RESUMEN  Y  CONCLUSIONES. 

la)  Para  llegar  a  la  santidad  no  hay  dos  caminos:  el  uno 
ordinario  y  extraordinario  el  otro,  es  decir,  Ascética  y  Mística, 
sino  un  solo  camino,  donde  al  principio  de  él  se  camina  como  ni- 
ños en  la  fe,  y  al  final  como  perfectos.  (Rom. ,8,5;  I«  Cor., 2, 14- 
15;  3,  1-3;  Hebr.,  5,11-14).  El  Señor  llama  a  todos  los  cristia- 
nos a  la  santidad  ( vJVTat.,5,48) . 

2a)  La  Ascética  y  la  Mística  son  etapas  de  un  mismo  ca- 
mino :  la  primera  se  ordena  a  la  segunda  como  a  su  término  y 
a  su  perfección.  De  la  Ascética  a  la  Mística  se  pasa  por  grados 
insensibles.  Las  dos  vías  se  compenetran  mutuamente,  y  es  di- 
ficultoso distinguirlas  con  precisión. 

3a)  El  estado  místico  se  contiene  en  germen  en  la  primera 
infusión  de  la  gracia  y  de  los  dones.  La  perfección  es  el  desplie- 
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gue  final  de  esta  incoación  de  la  vida  eterna.  La  vida  mística 
es,  pues,  la  perfección  final  de  la  vida  iniciada  en  el  Bautismo. 

4a)    La  vida  mística    comienza  en  la  vía    iluminativa;  pero 
de  modo  intermitente  se  inicia  ya  en  la  vía  purgativa. 
5a)    a)  —  En  la  vía  jurgativa  prevalece  la    (nación  discur- 
siva o  meditación. 

b)  En  la  iluminativa,  la  oración  afectiva,  mezcla  de  discur- 
so y  contemplación. 

c)  en  la  unitiva,  la  contemplación  es  habitual  y  constante. 
6a)  En  la  vida  Ascética  prevalece  el  dominio  de  la  razón, 
es  decir,  el  modo  humano ;  en  la  Mística,  en  cambio,  el  modo  so- 
brehumano, o  modo  divino,  es  decir  la  dirección  del  Espíritu 
Santo  y  de  sus  dones.  Lo  que  caracteriza,  pues,  el  estado  místi- 
co es  el  predominio  de  los  dones  y  la  dirección  del  Espíritu  San- 
to. Los  dones  son  imprescindibles  para  la  vida  Mística,  y,  en 
circunstancias  especiales,  para  conservar  el  estado  de  gracia, 
es  decir,  para  la  salvación. 

7a)  La  vida  espiritual  tiene  marcada  analogía  con  la  vida 
natural :  no  se  procede  por  saltos.  De  la  Ascética  a  la  Mística 
no  hay  discontinuidad,  sino  unidad  perfecta.  Una  misma  es  ia 
vida  de  la  gracia  durante  todo  el  proceso:  latente  y  subcons- 
ciente en  los  comienzos,  y  experimental  o  consumada  en  los  úl- 
timos grados  de  la  perfección. 

8a)  El  estado  ascético  no  cesa  del  todo,  ni  siquiera  cuando 
la  contemplación  y  cuando  el  estado  místico  se  hacen  habitua- 
les. El  «abneget  semetipsum»  informa  todos  los  actos  de  una  y 
de  otra  vida. 

9a)  La  Mística  es  el  conocimiento  experimental  de  Dios,  y 
nos  hace  conocer  a  Dios  de  una  manera  completamente  inefable 
e  indecible. 

109)  La  simple  vista  y  atención  amorosa,  llamada  también 
oración  de  simplicidad,  es  en  parte  adquirida  y  en  parte  infu- 
sa, y  lleva  insensiblemente  a  los  estados  místicos. 
11*)  La  propia  iniciativa  y  el  modo  sobrehumano  son,  res- 
pectivamente, los  distintivos  de  la  vida  ascética  y  de  la  vida 
mística,  es  decir,  dominio  de  la  razón  en  la  primera,  y  moción 
del  Espíritu  Santo,  en  la  segunda. 

12?)  La  palabra  «.Noche»  viene  expresada  en  San  Juan  de 
la  Cruz  por  estas  palabras  sinónimas:  privación,  soledad,  'ari- 
dez, aversión,  vacío,  disgusto,  desnudez,  etc.,  etc. 


CAPITULO  II 


1     SIMBOLISMOS  Y  TECNICISMOS  DE  LOS  MISTICOS  ARABES 
ESPAÑOLES  EN  SAN  JUAN  DE  LA  CRUZ. 

1. —  La  mística  sobrenatural,  patrimonio  exclusivo  del  Cristianismo 

Si  entendemos  por  misticismo  una  «cierta  llamada  a  la  vi- 
da interior»,  como  afirma  Bergson,  o  también:  «todo  lo  que  se 
siente  dentro,  pero  que  no  se  exterioriza  en  fórmulas  y  pala- 
bras», como  cantan  los  bergsonianos,  es  cierto  que  la  Mística 
no  es  patrimonio  exclusivo  del  Cristianismo.  En  este  sentido,  las 
inspiraciones  naturales  de  las  almas  naturalmente  religiosas, 
que  saben  gobernarse  por  la  razón,  son  cierto  misticismo,  ya 
que  como  enseña  San  Juan  de  la  Cruz,  (1)  «Dios  -es  amigo  de 
que  por  razón  natural  el  hombre  sea  regido  y  gobernado». 

Pero  sabemos  que  la  «conciencia»  de  lo  sobrenatural,  de  tos 
operaciones  inefables  de  la  gracia  en  el  alma,  la  «experiencia 
íntima»  de  la  vida  de  Dios  en  nosotros,  es  lo  que  caracteriza  los 
estados  místicos.  Sin  esto,  no  hay  ni  puede  haber  mística  propia- 
mente dicha.  No  puede,  por  tanto,  hablarse  en  rigor  de  una  mís- 
tica árabe,  hindú  o  pagana.  La  Mística  verdadera  es  la  sobrena- 
tural, de  principios  y  verdades  inaccesibles  a  nuestro  entendi- 
miento, propia  y  exclusiva  del  Cristianismo.  Supone  la  gracia 
y  la  fe  sobrenatural  y  divina  como  fundamento.  Una  mística 
solamente  intelectual  o  filosófica  está  al  alcance  de  cualquier 
hombre . 

El  verdadero  estado  místico  implica  la  inhabitación  vivifi- 
cadora de  la  gracia  en  el  alma ;  la  moción  habitual  y  la  dirección 
constante  del  Espíritu  Santo,  que  viene  a  sustituir  la  dirección 
de  la  razón,  el  influjo  continuo  de  los  dones  (2) . 

La  fe  viene  a  ser  la  causa  material  de  la  Mística,  ya  que 
los  dones  no  tienen  materia  propia  en  qué  ejercitarse,  sino  qua 
su  materia  es  la  misma  de  las  virtudes.  Los  dones,  enseña  el 
Angélico,  (3)  «perfeccionan  al  hombre  para  los  mismos  actos 
de  las  potencias  del  alma  para  los  cuales  perfeccionan  las  vir- 
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tudes»,  es  decir,  «en  todo  aquello  que  las  virtudes  no  pueden 
perfeccionarla».  Ahora  bien,  los  que  ni  siquiera  tienen  la  gra- 
cia, ¿cómo  pueden  tener  experiencia  íntima  de  ella?  Sólo  pue- 
den tener  apariencias  de  Mística.  ¿Cómo  explicar  la  «experien- 
cia de  la  vida  divina,  obra  de  los  dones,  si  ni  siquiera  tienen  el 
germen  de  la  vida  en  sus  almas?  El  «sentir»,  «experimentar», 
etc.  caracteres  peculiares  de  la  Mística  verdadera,  suponen  in- 
tensa vivificación.  Mística  sobrenatural,  que  es  la  que  a  noso- 
tros nos  ocupa,  y  Mística  adquirida  o  natural  — la  única  que  es 
posible  fuera  del  Cristianismo —  son  denominaciones  que  se  ex- 
cluyen mutuamente.  «Los  gentiles  pudieron  a  veces  experimen- 
tar ciertas  inspiraciones  divinas,  siendo  como  exteriormence 
«movidos»  o  «iluminados»  por  el  Espíritu  Santo,  sin  estar  por 
El  «habitados»  ni  «vivificados»  puesto  que  la  divina  luz  «lucí 
en  las  tinieblas,  sin  que  éstas  le  comprendan»  (4)  .  «La  verdad, 
dígala  quien  la  diga,  del  Espíritu  Santo  viene»  (5),  enseña  San- 
to Tomás.  Todas  las  verdades  de  los  gentiles  son  nuestras,  vuel- 
tas a  lo  divino,  ya  que,  según  la  frase  lapidaria  del  Alejandri- 
no, «desde  que  el  Verbo  se  hizo  carne,  todo  el  mundo  es  Atenas» 
(6) .  Pero  estas  verdades,  esas  mociones  momentáneas  y  como 
chispeantes,  no  pueden  ser  conocidas  experimentalmente  como 
las  perciben  nuestros  místicos,  llenos  de  la  vida  divina,  del  «sen- 
tido de  Jesucristo»,  y  del  «Espíritu  del  Señor»  (7)  .  Hechas  to- 
das estas  salvedades,  comenzamos  a  tratar  el  tema,  no  menos 
sugestivo  que  interesante,  de  la  «Mística  árabe»,  y  su  influen- 
cia en  San  Juan  de  la  Cruz. 

2.  —  Ibn  al-Ar¡f  el  contemplativo. 

Durante  gran  parte  del  siglo  XI,  Almería,  capital  enton- 
ces de  uno  de  los  reinos  de  taifas,  fue  centro  importantísimo 
del  sufismo  de  Al-Andalus.  Conservábanse  religiosamente  las 
doctrinas  místicas  de  la  escuela  masarri.  Muhammad  Ibn  Isa, 
asceta  popular  de  Almería,  aparece  años  antes  que  Ibn  al-Arij, 
y  predica  en  sentido  abiertamente  panteísta  la  unión  del  alma 
con  Dios.  Almería  llega  a  ser,  no  muchos  años  después,  la  me- 
trópoli espiritual  más  importante  del  sufismo  español. 

Ibn  al-Arij  (el  gnóstico,  el  contemplativo),  crece  en  este 
ambiente  de  entusiasmo  religioso.  Poeta  inspirado,  crítico  sa- 
gaz, jurista,  lector  asiduo  del  Corán,  etc.  pero,  sobre  todo  esto, 
ponderan  sus  biógrafos  sus  virtudes  y  su  santidad,  premiadas 
a  veces  con  carismas  y  milagros.  Llegó  a  ser  fundador  de  una 
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escuela  y  gran  número  de  discípulos  concurrían  a  Almería  a 
oír  sus  enseñanzas. 

Solamente  Mohidin  Ibn  Arabí,  en  su  Futuhat,  o  al-Futuhat 
(Las  revelaciones  de  la  Meca  acerca  del  conocimiento  de  Dios  y 
del  mundo),  cita  al  Masasin  al-Mayalis  de  Ibn  al-Arif.  Asín  Pa- 
lacios al  hacer  la  versión  al  español,  dice:  «En  los  textos  ára- 
bes místicos  -abundan  muchas  voces  técnicas,  que  en  modo  al- 
guno tienen  expresión  adecuada  en  Español»  (8)  .  Y  es  muy 
natural:  el  árabe  es  más  rico  y  más  preciso  que  el  español. 

En  el  proceso  ascensional  o  camino  místico,  desde  los  co- 
mienzos hasta  la  unión  definitiva,  distingue  el  célebre  místico 
musulmán,  diez  moradas:  «gnosis,,  voluntad,  ascetismo,  aban- 
dono en  Dios,  paciencia,  tristeza,  temor,  esperanza,  gratitud,  a- 
mor».  Estas  moradas  no  tienen  nada  de  raro,  ya  que  son  expre- 
sión de  la  Mística  musulmana  tradicional.  Tienen,  sí,  un  aspec- 
to netamente  místico  en  su  desarrollo. 

Ibn  al-Arif  escribe  únicamente  para  los  que  han  llegado  a 
la  unión  con  Dios.  Solamente  los  que  han  llegado  a  la  gnosis  o 
intuición  amorosa  son  perfectos;  las  moradas  restantes  son  pro- 
pias del  vulgo,  o,  a  lo  más,  de  los  que  todavía  caminan  por  la 
senda  de  los  perfectos,  pero,  en  modo  alguno,  constituyen  la  me- 
ta de  la  perfección. 

Esta  actitud  aristocrática  tiene  marcada  analogía  con  la 
literatura  clásica  latina,  escrita  sólo  para  las  clases  elevadas. 
En  consecuencia,  el  misticismo  de  Ibn  al-Arif  viene  a  ser  un 
misticismo  aristocrático . 

3.  —  La  doctrina  del  Mahasin  al-Mayalis. 

De  la,  doctrina  del  Mahasin  al-Mayalis  se  infiere  que  el  con- 
templativo, que  ha  llegado  a  la  unión  transformante,  «adquiere 
la  convicción  de  que  sólo  Dios  existe  en  realidad»,  y,  por  tanto, 
«las  moradas,  hábitos  permanentes  de  virtud  del  que  aspira  a  ia 
unión,  pierden  todo  el  valor,  porque  no  son  Dios».  «Sólo  Dios 
es  el  Ser,  las  criaturas,  en  cambio,  son  nada  por  sí  mismas» 
(9)  .  Es  tan  asombroso  el  parecido,  bajo  este  aspecto  al  menos, 
con  San  Juan  de  la  Cruz,  que  nos  obliga  a  escribir  algunos  pá- 
rrafos de  sus  obras.  «Porque  todas  las  cosas  de  la  tierra  y  del 
cielo,  nos  dice  San  Juan  en  la  Subida,  comparadas  con  Dios,  na- 
da son» .  .  .  «De  manera  que  todo  el  ser  de  las  criaturas  compa- 
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rado  con  el  infinito  ser  de  Dios,  nada  es,  y,  por  tanto,  el  alma 
que  en  él  pone  su  afición,  delante  de  Dios  también  es  nada».  .  . 
«Y  toda  la  bondad  de  las  criaturas  del  mundo,  comparada  con 
la  infinita  bondad  de  Dios,  se  puede  llamar  malicia»,  etc.  (10). 

4.  —  Privación  de  deseos  y  unión  transformante. 

El  ascetismo  de  Ibn  al-Arif  no  es  sólo  privación  de  delei- 
tes pecaminosos,  elimina,  además,  todas  las  preocupaciones  ex- 
teriores y  concentra  toda  la  fuerza  y  aspiraciones  del  alma  só- 
lo en  Dios.  Los  perfectos  poseen  tal  alegría,  que  ya  no  pueden 
entristecerse.  Su  unión  con  Dios  disipa  toda  aflicción.  La  aflic- 
ción en  los  perfectos  puede  darse  únicamente  en  los  momentos 
en  que  se  dejan  guiar  por  la  fuerza  del  alma  sensitiva.  Al  que 
contempla  a  Dios  nada  puede  afligirle.  No  es  otro  el  sentido  de 
la  letrilla  de  Santa  Teresa:  «Nada  te  turbe.  .  .  quien  a  Dios  tie- 
ne nada  le  falta:  sólo  Dios  basta»  (11)  . 

El  alma,  en  tal  estado,  tiene  deseo  de  la  unión.  El  amor, 
que  se  consuma  en  la  unión  transformante,  es  una  aniquilación 
del  alma  en  Dios.  La  visión  beatífica  y  la  fruición  amorosa  no 
se  realizan  hasta  que  la  muerte  física  aniquila  al  cuerpo  huma- 
no. Sólo  entonces  queda  el  alma  en  completa  libertad  para  vo- 
lar a  Dios.  La  unión  en  la  tierra,  preludio  de  aquella  unión,  so- 
lo tiene  lugar  cuando  el  alma  elimina  todo  lo  sensible,  tempo- 
ral y  corpóreo,  para  dejar  el  pensamiento  dedicado  solamente  a 
Dios.  La  renuncia  se  extiende  también  al  campo  espiritual:  fa- 
vores, carismas,  etc.  Ibn  al-Arif  explica  cada  una  de  las  mora- 
das de  su  Mahasin  al-Mayalis  con  textos  alcorámicos,  senten- 
cias de  los  profetas,  maestros  y  santos,  temas  profanos  a  lo  di- 
vino, sentencias  de  Moisés  y  de  Jesús,  todo  en  sentido  alegóri- 
co y  acomodaticio,  y  frases  de  su  propia  consecha.  El  mismo 
caso  tenemos  en  Abul  Abbás  de  Murcia  cuando  se  apropia  Jas 
palabras  de  Jesús  del  famoso  diálogo  con  Nicodemo  (12)  :  «Yo 
soy,  decía,  por  Dios  os  lo  aseguro,  de  aquellos  que  han  nacido 
dos  veces:  por  la  generación  primera,  que  es  el  nacimiento  na- 
tural, y  por  la  segunda,  que  es  el  nacimiento  espiritual  en  el 
cielo  de  las  divinas  contemplaciones»  (13) . 

5.  —  Ascética  y  Mística  de  Ibn  Arabí  de  Murcia. 

La  doctrina  sufí  de  renuncia  a  los  carismas,  en  la  escuela 
hispano-musulmana,  tiene  una  actitud  netamente  cristiana  (14). 
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Asín  Palacios,  en  el  «Islam  Cristia/nizado,  (15)  insinúa  la  coin- 
cidencia entre  esta  actitud  de  renuncia  de  la  escuela  sadili  con 
la  escuela  carmelitana,  especialmente  con  San  Juan  de  la  Cruz, 
y  llega  a  decir  que  «el  origen  común  de  ambas  actitudes  hay 
que  buscarlo  en  la  doctrina  paulina,  profesada  y  vivida  por  los 
Padres  del  eremo  y  por  el  monacato  cristiano  oriental»  (16). 

Abul  Abbás  ibn  al-Arif,  sufí  de  Almería,  adopta  en  el  si- 
glo XI  esta  doctrina  y  la  populariza  en  su  opúsculo  Mahasin 
al-Mayalis,  anteriormente  citado,  como  fundamento  de  toda  la 
mística  musulmana.  Posteriormente,  y  ya  durante  el  siglo  XII, 
Ibn  Arabí  de  Murcia  (1164-1240),  venerado  aún  como  santo 
entre  los  musulmanes,  recogió  estas  enseñanzas  y  las  propagó 
no  sólo  en  España  sino  en  el  norte  de  Africa.  Su  curiosísmo  li- 
bro, citado  arriba,  «Al-Futuhat»  (Revelaciones  de  la  Meca  a- 
cerca  del  conocimiento  del  Rey  y  del  reino),  contiene  un  com- 
pleto estudio  de  Ascética  y  Mística:  conocimientos  intuitivos, 
procedimientos  ascéticos,  estados  extáticos  accidentales,  grado? 
de  perfección,  etc.,  es  decir,  un  proceso  completo  desde  los  co- 
mienzos de  la  vida  espiritual  hasta  los  estados  definitivos  de  u- 
nión  con  Dios. 

Abul  Hasán  al-Sadali,  fundador  de  los  sadilíes,  transmite 
esta  doctrina,  y  durante  todo  el  siglo  XIV,  dos  siglos  antes  que 
San  Juan  de  la  Cruz,  Ibn  Ata  Allah  de  Alejandría,,  y,  más  aún, 
Ibn  Abbad  de  Ronda  (1332-1394),  hacen  de  ella  una  expresión 
viviente. 

6.  —  Ibn  Abbad  de  Renda  sucesor  da  la  Mística  Sadili. 

Ibn  Abbad  de  Ronda  hizo,  de  la  actitud  de  renuncia  de  la 
escuela  sadili,  la  piedra  angular  de  la  Mística  del  Islám,  y  ésto 
siglo  y  medio  antes  que  San  Juan  de  la  Cruz  lo  hiciera  con  la 
Mística  Cristiana.  Es  cierto  que  esta  posición,  tal  como  la  en- 
tienden los  místicos  árabes,  degenera  fácilmente  en  la  inactivi- 
dad y  en  el  quietismo. 

Tengamos  en  cuenta,  antes  de  entrar  a  fondo  en  este  tema 
tan  interesante,  que  la  ciudad  de  Ronda  fue  un  centro  inexpug- 
nable del  poderío  musulmán  en  la  Península,  hasta  pocos  años 
antes  de  la  conquista  de  Granada  por  los  Reyes  Católicos. 

Ibn  Abbad  de  Ronda  adoptó  el  sistema  hogareño  para  su 
formación,  muy  en  boga  entonces  entre  los  místicos  musulma- 
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nes,  ya  que  en  el  Islám  occidental  no  enraizó  el  monacato  como 
en  el  Oriente.  Sabemos  únicamente  que  el  libro  «Alimento  de 
los  corazones»,  que  es  una  suma  de  Ascética  y  Mística,  famoso 
en  todo  el  Islám,  contribuyó  poderosamente  a  su  formación  es- 
piritual. Contiene  este  manual  de  consulta:  enseñanzas  sobre 
moradas,  carismas,  milagros  y  grados  de  la  vida  mística.  Aben 
Abbad  vivía  solo  en  su  casa,  atendía  a  las  faenas  domésticas  y 
en  la  presencia  de  Dios  teníase  como  la  más  pequeña  de  las  sa- 
bandijas (17)  .  Sus  contemporáneos  le  tenían  como  santo  y  co- 
mo el  místico  más  grande  de  su  siglo.  Autor  de  varios  libros  as- 
cético-místicos,  conocedor  profundo  da  las  moradas  y  carismas, 
excelente  director  de  almas,  orador,  etc.,  consagró  toda  su  vida 
al  apostolado.  Su  «Comentario  a  las  Sentencias  de  Aben  Ata 
Allah  de  Alejandría»,  es  un  compendio  de  Ascética  y  Mística. 
Hace  observaciones  sagaces  a  los  que  comienzan  la  vida  espiri- 
tual y  a  los  favorecidos  con  éxtasis  y  carismas  (18)  . 

Ibn  Abbad  es,  pues,  orador  homilético,  conocedor  profun- 
do del  corazón  humano,  director  de  conciencias  y  escritor  ame- 
nísimo . 

Abén  Abbad  de  Ronda,  lo  mismo  que  Ibn  Ata  Allah,  sigue 
fielmente  la  doctrina  de  renuncia,  como  patrimonio  colectivo  de 
los  sadalíes.  Ibn  Abbad  se  esfuerza  en  demostrar  en  sus  «Co- 
mentarios sobre  Ibn  Ata  Allah»  que  éste  sigue  fielmente  la  doc- 
trina mística  de  los  maestros  sadilíes  (19) .  Un  biógrafo  lo  lla- 
ma poeta  místico  y  afirma  que  a  él  se  le  debe  una  colección  de 
ochocientos  versos  en  los  que  canta  la  unión  del  alma  con  Dios. 
Esto  acentuaría  aún  más  la  analogía  con  San  Juan  de  la  Cruz. 

La  actitud  de  renuncia  de  la  escuela  sadili  hace  que  no  a- 
bunden  los  carismas.  Se  narra  únicamente  el  rapto  extático, 
que  entre  los  sadalíes  tiene  una  explicación  original.  «Cuando 
Dios  quiere  depurar  a  uno  de  sus  siervos  y  hacerlo  todo  suyo, 
lo  arrebata  gradualmente  de  las  cosas  de  este  mundo  y  de  las 
del  otro,  en  las  que  está  detenido ;  y  cuando  el  devoto  se  -encari- 
ña y  familiariza  con  el  nuevo  grado  de  perfección.  .  .  vuelve  a 
raptarlo  segunda  y  tercera  vez»  (20)  . 

A  los  perfectos  preséntaseles  de  repente  en  el  rapto  Dios 
mismo  con  su  glorioso  rostro,  dándoseles  a  conocer  intuitiva- 
mente y  así  es  como  lo  conocen  (21)  . 
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7.  —  La  renuncia  sadili.  Paralelismo  literario  entre  Ibn  Abbad  de 
Ronda  y  San  Juan  de  la  Cruz. 

El  principio  fundamental  de  renuncia  tiene  hondos  funda- 
mentos filosóficos:  «Dios  es  inaccesible  a  la  criatura;  de  la  ab- 
soluta trascendencia  del  Ser  Infinito,  desnudo  de  toda  analogía 
con  el  ser  finito,  infiérese  que  Dios  no  es  nada  de  lo  que  pode- 
mos sentir,  imaginar,  pensar  o  querer.  Aplicado  este  principio 
a  la  Mística,  resulta  axiomático  que  «todo  cuanto  el  alma  haga 
para  llegar  a  Dios,  lejos  de  ser  medio  adecuado  y  eficaz,  será 
un  impedimento,  obstáculo  y  velo  que  la  privará  de  la  unión.  .  . 
Para  lograr  la  unión  con  Dios  hay  que  renunciar  a  todo  lo  que 
no  es  Dios»  (22)  . 

Doctrina  análoga  encontramos  en  San  Juan  de  la  Cruz : 
«Para  venir  a  gustarlo  todo  no  quieras  tener  gusto  en  nada. 
Para  venir  a  poseerlo  todo  no  quieras  poseer  algo  en  nada* 
(23),  y  también:  «Porque  para  venir  del  todo  al  todo,  has  de 
negarte  del  todo  en  todo». 

Ibn  Abbad  se  adelantó  más  de  un  siglo  a  los  grandes  mís- 
ticos españoles,  y,  como  el  Beato  Juan  de  Avila,  recogió  en  un 
Epistolario  las  cartas  que  había  escrito  a  muchos  de  sus  discí- 
pulos, que  aspiraban  a  la  perfección.  Los  más  sutiles  casos  de 
conciencia,  observados  a  través  de  su  larga  vida  de  conductor 
de  almas,  se  resuelven  allí  (24)  . 

La  renuncia  viene  expresada  por  un  tecnicismo  y  por  tér- 
minos familiares  a  la  escuela  carmelitana:  «vacío,  desnudez, 
hastío,  soledad,  negación,,  abandono;  negación  de  apetitos,  de 
sí  mismo  y  abandono  sólo  en  Dios».  Cuando  el  alma  hubiere  re- 
nunciado a  todo,  hallará  el  sosiego,  la  quietud  espiritual  y  el 
descanso  en  Dios.  Para  San  Juan  es  un  «dejarse,  quedarse,  des- 
cansar, un  delicioso  descansar  sólo  en  el  Amado,  dejando  olvi- 
dados todos  los  cuidados: 

«Quedóme  y  olvidóme, 

el  rostro  recliné  sobre  el  Amado, 

cesó  todo,  y  dejóme,, 

dejando  mi  cuidado 

entre  las  azucenas  olvidado»  (25). 

«Anchura»  y  «apretura»  del  alma  son  las  dos  ideas  funda- 
mentales de  la  doctrina  sadili  (26)  .  En  el  Kempis  leemos:  «Dé- 
jalo todo  y  lo  hallarás  todo»  (27).  Y  uno  de  los  avisos  de  San 
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Juan  reza  así :  «Niega  tus  deseos  y  hallarás  lo  que  desea  tu  co- 
razón» (28).  Y  en  Santa  Teresa:  «Quien  a  Dios  tiene  — nada 
le  falta —  sólo  Dios  basta»  (29)  . 

Hasta  que  los  místicos  acaben  por  buscar  solo  a  Dios,  has- 
ta que  lleguen  a  la  perfección,  se  suceden  alternativamente  en 
su  alma  la  esperanza  y  el  temor  (qabd  y  bast) ,  es  decir,  «apre- 
tura» y  «anchura»,  «desolación  y  consuelo»,  «tristeza  y  alegría», 
un  constante  «estira  y  afloja»,  «temple  y  destemple»  de  las 
cuerdas  del  alma,  hasta  que,  por  la  perfección,  produzca  delica- 
das armonías.  Los  perfectos  están  ya  exentos  de  este  ritmo  al- 
ternativo, sístole  y  diástole  del  espíritu;  indiferentes  a  toda 
consolación  o  desconsuelo,  no  quieren  más  que  la  unión  tran- 
quila en  Dios. 

Esta  actitud  alternativa  del  alma  la  hallarnos  ya  en  los  su- 
fres orientales;  pero  la  escuela  sadili  sistematizó  su  estudio  de 
un  modo  técnico. 

En  San  Juan  de  la  Cruz  leemos:  «Porque  mayor  perfección 
del  alma  es  estar  con  tranquilidad  y  gozo  en  la  privación  de 
esos  motivos,  que  en  la  posesión  con  apetito  y  asimiento  de  e- 
llos»  (30)  . 

La  desolación  es,  efectivamente,  para  los  sadilíes,  el  esta- 
do preferido  de  los  contemplativos,  porque  esa  noche  del  alma 
implica  privación  de  todo  bienestar  sensible  y  porque  dispone, 
mucho  más  que  el  consuelo,  a  la  actitud  de  servidumbre  para 
con  Dios,  indispensable  en  la  contemplación.  Por  -eso  Ibn  Ata 
Allah  y  su  comentarista  de  Ronda  aseguran  que  «en  la  noche 
de  la  angustia  se  revela  Dios  el  alma  mucho  más  que  en  el  día 
luminoso  de  la  anchura»  (31)  . 

San  Juan  formula  también  una  tabla  de  preferencias: 
«Procure  (el  alma)  inclinarse: 

no  a  lo  más  fácil,  sino  a  lo  más  dificultoso; 

no  a  lo  más  sabroso,  sino  a  lo  más  desabrido ; 

no  a  lo  más  gustoso, ,  sino  antes  a  lo  que  da  menos  gusto; 

no  a  lo  que  es  descanso,  sino  a  lo  trabajoso; 

no  a  lo  más,  sino  a  lo  menos; 

no  a  lo  más  alto  y  precioso,  sino  a  lo  más  bajo  y  despreciable; 
no  a  lo  que  es  querer  algo,  sino  a  no  querer  nada; 
no  a  andar  buscando  lo  mejor  de  las  cosas  temporales,  sino  lo 
peor,  y  desear  entrar  en  toda  desnudez  y  vacio  y  pobreza  por 
Cristo  de  todo  cuanto  hay  en  el  mundo»  (32) . 
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Las  semejanzas  son  asombrosas. 

Los  que  «no  se  quieren  levantar  de  las  meajas  de  las  cria- 
turas, nos  dice  en  la  Subida,  como  perros  andan  hambreando... 
Porque  esta  es  la  propiedad  del  que  tiene  apetitos,  que  siempre 
está  descontento  y  desabrido,  como  el  que  tiene  hambre».  «Por- 
que los  apetitos  cansan  al  alma,  y  la  atormentan».  «Y  cánsase 
y  fatígase  el  alma  que  tiene  apetitos,  porque  es  como  el  enfer- 
mo de  calentura,  que  no  se  halla  bien  hasta  que  se  le  quite  la 
fiebre»,  etc.  (33).  Los  consuelos  para  los  sadilíes,  lo  mismo 
que  para  San  Juan  de  la  Cruz,  son  una  especie  de  gula  o  volup- 
tuosidad espiritual.  A  los  imperfectos,  dice  en  la  Noche,  «todo 
se  les  va  en  buscar  gusto  y  consuelo  de  espíritu,  y  para  esto 
nunca  se  hartan  de  leer  libros,  y  ahora  toman  una  meditación, 
ahora  otra,  andando  a  caza  de  este  gusto  en  las  cosas  de  Dios. 
A  los  cuales  se  les  niega  Dios  muy  justa,  discreta  y  amorosa- 
mente, porque,  si  esto  no  fuese,  crecerían  por  esta  gula  y  golo- 
sina espiritual  en  males  sin  cuento»  (34)  . 

8.  —  El  sosiego  de  la  desnudez. 

El  estado  final  de  quietud,  sosiego  y  descanso  sólo  en  Dios, 
cobra  una  significación  peculiar  a  la  luz  de  la  desnudez  y  va- 
cío que  ha  precedido.  La  quietud  final,  del  alma  que  ha  llega- 
do a  la  perfección,  viene  a  ser  como  una  casa  despojada  para 
recibir  los  tesoros  del  Amado.  En  el  capítulo  XIV  de  la  Noche 
Oscura  explica  San  Juan  el  último  verso  de  la  primera  estro- 
fa: «estando  ya  mi  casa  sosegada» :  «Estando  ya  mi  casa  de  la 
sensualidad  sosegada,  esto  es,  mortificada,  sus  pasiones  apaga- 
das y  los  apetitos  sosegados  y  adormidos  por  medio  de  la  di- 
chosa Noche  de  la  purgación  sensitiva»  (35)  .  Este  verso  «ad- 
quiere un  nuevo  valor  desde  que  Yakov  Malkiel  ha  señalado  en 
la  palabra  «sosegar»  las  connotaciones  del  latín  «subsecare»  de 
donde  casi  seguramente  procede,  es  decir:  «segar,  cercenar, 
cortar,  mutilar,,  quitar  fuerza  y  vitalidad»,  y,  en  caso  del  alma, 
aquietada  hasta  borrar  de  ella  el  último  elemento  de  agocentris- 
mo»  (36)  .  Las  almas  en  estado  de  quietud  o  perfección  tienen 
apariencia  de  ríos  estancados,  pero  en  su  interior  sus  aguas  son 
agitadas  por  la  corriente.  Los  místicos  españoles,  dice  Asín  Pa- 
lacios, tienden  a  dar  siempre  una  «explicación  dinámica  del 
progreso  en  la  contemplación,  y  esta  observación  metódica  la 
aprendieron  de  los  árabes»  (37) .  En  la  mística  francesa  tene- 
mos un  símil  parecido,  pero  la  casa  sosegada  se  presenta  allí 
como  una  casa  saqueada,  en  la  que  ya  nada  se  puede  perder. 
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9.  —  Filosofía  de  la  renuncia. 

La  renuncia  constituye  el  esquema  general  de  la  Subida 
del  Monte  Carmelo.  «Para  que  un  alma  llegue  al  estado  de  per- 
fección, ordinariamente  ha  de  pasar  primero  por  dos  maneras 
de  Noches,  que  los  espirituales  llaman  purgaciones  o  purifica- 
ciones del  alma,  y  aquí  llamamos  Noches,  porque  el  alma,  así 
en  la  una  como  en  la  otra,  camina  como  de  noche,  a  oscuras» 
(38)  .  Es  decir,  necesidad  de  la  noche  oscura  y  purificación  del 
alma,  antes  de  unirse  con  Dios  por  el  amor;  purificación  sensi- 
tiva y  espiritual ;  negación  de  los  apetitos  sensibles  y  de  las  po- 
tencias espirituales»  (39)  .  La  renuncia  en  San  Juan  de  la  Cruz 
tiene  también  profundos  fundamentos  filosóficos:  «La  causa 
porque  le  es  necesario  al  alma,  para  llegar  a  la  divina  unión  de 
Dios,  pasar  esta  Noche  oscura  de  mortificación  de  apetitos  y 
negación  de  los  gustos  en  todas  las  cosas,  es  porque  todas  las 
afecciones  que  tiene  en  las  criaturas  son  delante  de  Dios  puras 
tinieblas» .  .  .  «La  razón  es  porque  dos  contrarios  — según  en- 
seña la  filosofía —  no  pueden  caber  en  un  mismo  sujeto».  .  .  «el 
alma  que  ama  algo  se  hace  incapaz  de  la  divina  unión»,  porque 
«todo  el  ser  de  las  criaturas,  comparado  con  el  infinito  ser  de 
Dios,  nada  es»  (40)  . 

El  objeto  de  esta  limpieza  inexorable  es  una  liberación,  un 
desasimiento  de  los  sentidos.  «El  alma  es  como  pájaro  cazado 
con  liga,  al  que  hay  que  limpiar  cuidadosamente  para  que  pue- 
da volar»  (41)  . 

La  actitud  del  alma  en  las  adversidades  debe  ser,  para  los 
sadilíes,  la  paciencia  y  conformidad,  la  aceptación  gustosa  co- 
mo ideal  de  perfección.  Bajo  la  corteza  del  desconsuelo  laten 
grandes  favores  y  gracias  espirituales,  porque  -las  tribulacio- 
nes son  las  pascuas  del  contemplativo»  (42)  . 

La  tabla  de  preferencias  para  San  Juan  de  la  Cruz,  enun- 
ciada arriba,  es  la  misma  que  un  siglo  antes  adoptaba  la  escue- 
la sadili :  preferencias  no  sólo  en  lo  humano,  sino  también  en 
lo  divino.  La  noche  es  norma  directiva  para  los  sadilíes.  «No 
desesperes,  leemos  en  Ibn  Ata  Alian  de  Alejandría,  aunque  las 
noches  sean  largas.  ¡Cuántas  veces  sale  el  sol  después  de  po- 
nerse» !  (43)  . 

Y  en  Abul  Hasán  al  Sadili,  fundador  de  la  escuela:  «El  a- 
mor  de  Dios  es  una  toma  de  posesión  del  corazón  de  su  siervo, 
que  expulsa  de  él  toda  cosa  que  no  es  Dios»  (44)  . 
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Los  oarismas  para  los  sadilíes  son  un  salir,  una  interrup- 
ción de  las  normas  habituales  y  leyes  del  mundo  físico.  Quien 
gusta  a  Dios  queda  con  el  deseo  apasionado  de  beberlo,  y  esta 
bebida  produce  hartura,  embriaguez  espiritual.  «El  estado  del 
místico  lleva  a  la  ruptura  de  las  leyes  físicas,  y  los  prodigios 
carismáticos  son  fruto  del  estado  místico».  «Oísteis,  por  ventu- 
ra, hablar  de  un  amor  tan  ardiente,  que  hace  enfermar  el  cora- 
zón sano  (hasta  el  extremo  de  sentirse)  favorecido  con  el  cas- 
tigo y  castigado  con  el  favor?  (45)  .  Que  es  el  mismo  pensa- 
miento de  San  Bernardo:  «Del  amor  de  Dios,  cuanto  más  bebo 
más  sed  tengo» .  Cuando  el  alma  ha  gustado  la  dulzura  de  Dios 
olvida  todas  las  cosas  del  mundo,  «porque  aquella  bebida  de  al- 
tísima sabiduría  de  Dios.  .  .  le  hace  olvidar  todas  las  cosas  del 
mundo,  y  le  parece  al  alma  que  lo  que  antes  sabía.  .  .  es  pura  ig- 
norancia» porque  «aquel  endiosamiento  y  levantamiento  de  raen 
te  en  Dios,  en  que  queda  el  alma  como  robada  y  embebida  en  a- 
mor  toda  hecha  un  Dios,  no  la  deja  advertir  a  cosa  alguna  del 
mundo».  El  aquel  delicioso  enajenamiento  y  embriaguez  de  a- 
mor  hace  que  pierda  «cualquiera  otra  aprehensión  que  tenga 
forma  y  figura»  (46) .  «El  que  ama  solamente  a  Dios,  decía 
Ali  b.Wafa  al-Sadili  de  Egipto»,  aquiétase  su  corazón  con  la  luz 
de  un  Señor  que  no  admite  copartícipe  en  su  reino,  porque  el 
amor  de  Dios  no  admite  asociación»  (47)  . 

10.  —  Reposo  tranquilo  en  los  brazos  de  Dios. 

Las  moradas  de  la  vida  espiritual  no  se  logran  «sin  supri- 
mir el  gobierno  del  libre  albedrío,  dejándolo  todo  en  manos  de 
Dios»  (48)  .  Este  dejamiento  llega  a  acentuarse  tanto  que  Ibn 
Ata  Allah  llega  a  decir:  «¡Oh  Dios  mío!  substituye  con  tu  go- 
bierno mi  personal  gobierno,  y  con  tu  libre  albedrío  mi  libre  al- 
bedrío» (49)  .  El  alma  que  confía  en  Dios  reposa  tranquila  en 
sus  brazos  porque  «satanás  carece  de  dominio  sobre  aquel  que 
posee  la  verdadera  fe  en  Dios,  y  que  en  Dios  sólo  pone  su  con- 
fianza y  a  El  se  abandona»  (50)  .  «Al  que  confía  en  Dios,  con 
Dios  le  basta.  De  modo  que  el  gobierno  de  sí  mismo  consiste  ca- 
balmente en  dejar  de  gobernarse,  y  el  mirar  por  el  bien  del  al- 
ma en  dejar  de  mirar  por  ella»  (51)  .  El  primer  paso  para  ser 
santo  es  renunciar  a  la  santidad.  AbuJ  Abbás  de  Murcia  llega  a 
decir:  «No  llega  el  santo  a  Dios,  hasta  tanto  que  suprima  en  su 
alma  el  deseo  de  llegar  a  El».  Y  Abul  Hasán,  su  maestro:  «No 
llegará  el  santo  a  Dios  mientras  conserve  en  su  alma  cualquier 
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apetito,  cualquier  movimiento  voluntario,  cualquier  elección  es- 
pontánea de  su  libre  albedrío»  (52).  En  el  Cántico  Espiritual 
hallamos  un  lugar  paralelo  (53) .  El  alma  debe  pasar  «repug- 
nancias y  rebeliones  que  naturalmente  la  carne  tiene  contra  el 
espíritu...  echando  por  tierra  con  la  fuerza  y  determinación 
del  espíritu  todos  los  apetitos  sensuales  y  aficiones  naturales». 

Y  en  la  Noche  oscura,  (54),  al  explicar  los  versos: 

¡Oh  dichosa  ventura! 
Salí  sin  ser  notada.  .  . 

■salí  de  los  lazos  y  sujeción  de  los  apetitos  sensibles  y  aficiones». 

Y  más  claramente  en  la  Llama:  (55)  «Un  leve  apetito  que  ten- 
ga el  alma  basta  para  impedirla  todas  las  grandezas  divinas». 
Estos  apetitos  causan  en  el  alma  dos  daños  principales :  el  uno 
es  que  la  privan  del  espíritu  de  Dios,  y  el  otro  es  que  el  alma  en 
que  viven  la  cansan,  atormentan,  oscurecen  y  enflaquecen»,  de 
manera  que  «en  tanto  que  el  alma  se  sujeta  al  espíritu  sensua1 
no  puede  entrar  en  ella  el  espíritu  puro  espiritual»  (56),  por- 
que «no  pueden  caber  dos  contrarios  en  un  mismo  sujeto»  (57). 

11.  —  Vitalidad  íntima  del  alma. 

La  inspiración  mística  no  viene  de  afuera  jamás,  sino  que 
reside  en  lo  más  hondo  del  alma,  algo  así,  (es  frase  muy  mu- 
sulmán y  de  sus  desiertos)  como  en  la  semilla  del  dátil  virtua!- 
mente  están  contenidos  las  hojas  y  el  fruto.  Para  los  sadalíes 
la  perfección  de  la  Mística  es  el  desarrollo  de  la  primera  semi- 
lla latente  en  el  alma.  De  manera  semejante  para  nosotros,  los 
cristianos,  la  Mística  y  la  santidad  son  el  desarrollo  normal  de 
la  semilla  de  la  gracia,  depositada  en  el  Bautismo  (58)  . 

Al  Señor  sólo  puede  hallársele  en  el  interior,  y  por  eso  de- 
cía Ibn  Abbad  de  Ronda:  «Nada  es  tan  útil  al  corazón  como  el 
retiro,  por  el  cual  penetra  aquél  en  el  hipódromo  de  la  medita- 
ción» (59)  .  Santa  Teresa  en  las  Moradas  nos  dice:  «Para  bus- 
car a  Dios  en  lo  interior  (que  se  halla  mejor  y  más  a  nuestro 
provecho  que  en  las  criaturas)  comienza  a  sentirse,  al  silbo  de 
su  pastor,  «un  encogimiento  suave  a  lo  interior» .  .  .  Tengo  pa- 
ra mí  que  el  Señor  hace  esto  con  «personas  que  van  ya  dando 
de  mano  a  las  cosas  del  mundo»  (60) . 

La  oración  infunde  en  el  corazón  la  certeza  de  estar  pró- 
ximo a  Dios,  como  amigo  con  quien  conversa.  En  Santa  Tere- 
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sa :  «Porque  no  es  otra  cosa  la  oración  mental,  sino  tratar  de 
amistad  estando  muchas  veces  a  solas  con  quien  sabemos  nos 
ama»  ( Vida, cap .  VIII,n.2,pág. 52) . 

12.  —  Símiles  teresianos  en  la  doctrina  sadili. 

En  Ali  b.Wafa  al-Sadili  encontramos  el  precioso  símil  te- 
resiano  sobre  la  meditación:  «Como  cuando  el  agua  de  riego 
deja  de  fluir,  muere  la  planta,  así  también,  cuando  dejan  la  me- 
ditación los  devotos,  quedan  yermas  sus  almas»  (61).  «Ha  de 
hacer  cuenta  el  alma,  dice  Santa  Teresa,  que  comienza  a  hacer 
un  huerto  en  tierra  muy  infructuosa,  que  lleva  malas  hierbas. 
Su  Majestad  arranca  las  hierbas,  y  planta  las  buenas.  .  .  Pues 
— ha  de  hacerse —  cuenta  que  está  ya  hecho  esto  cuando  se  de- 
termina a  tener  oración  un  alma.  .  .  con  ayuda  de  Dios,  hemos 
de  procurar  como  buenos  hortelanos,  que  crezcan  estas  plantas 
y  tener  cuidado  de  regarlas,  para  que  no  se  pierdan .  .  .  porque 
sin  el  agua  perderse  han»  (62)  . 

Ibn  Abbad  de  Ronda  distingue  dos  clases  de  meditación: 
Meditación  de  asentimiento  y  meditación  de  contemplación»,  es 
decir,  propia  de  los  que  reflexionan  la  primera  y  de  los  que  con- 
templan los  misterios  la  segunda.  'Corresponderían  en  Santa 
Teresa  a  la  meditación  y  a  la  oración  de  recocimiento  respecti- 
vamente. Estos  dos  grados  fundamentales  los  desgrana  en  o- 
tros  cuatro,  correspondientes,  con  leves  modificaciones,  a  los 
cuatro  modos  de  riego  del  alma.  Estos  grados  son:  a)  Medita- 
ción sobre  el  ser  de  las  criaturas;  b)  sobre  las  virtudes  y  su  re- 
compensa; c)  sobre  la  nada  del  mundo,  y,  por  fin,  d)  medita- 
ción sobre  los  beneficios  divinos,  correspondiente  al  segundo 
concepto,  y  que  es  propia  de  los  contemplativos  (63)  . 

Antes  que  todo  debe  preceder  el  arrepentimiento  del  cora- 
zón. La  oración  de  los  perfectos  supone  ya  purificada  el  alma 
de  toda  mancha  y  ocupa  sus  corazones  en  todo  momento.  «El 
recogimiento  es  el  acto  de  recoger  o  reunir  sólo  en  Dios  todas 
las  preocupaciones  y  cuidados»  (64)  .  Idéntica  es  la  oración  de 
recogimiento  para  Santa  Tersa:  «Llámase  recogimiento,  por- 
que recoge  el  alma  todas  las  potencias  y  se  entra  dentro  de  sí 
con  su  Dios»  (65) . 

El  recogimiento  lleva  fácilmente  a  la  oración  de  quietud. 
La  oración  de  quietud  despoja  al  entendimiento  de  todas  sus 
percepciones,  deja  libres  las  potencias,  desnuda  al  alma  de  su 
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prisión  corpórea  y  concentra  toda  la  fuerza  del  alma  solamente 
en  su  Dios.  La  oración  de  quietud,  para  los  sadalíes,  es  una  con- 
versación del  alma  a  solas  con  Dios,  «sin  sentir  ni  ver  a  nadie 
más  que  a  El»  (66)  . 

«El  alma  — en  la  oración  de  quietud —  dice  San  Juan  en  la 
Subida  del  Monte  Carmelo,  gusta  de  estarse  a  solas  con  aten- 
ción amorosa  a  Dios,  sin  particular  consideración,  en  paz  inte- 
rior, y  quietud,  y  descanso,  y  sin  actos  y  ejercicios  de  las  poten- 
cias, memoria,  entendimiento  y  voluntad,  a  lo  menos  discursi- 
vos» (67)  . 

La  absorción  extática,  para  los  sadalíes,  ordinariamente  no 
es  estable.  Cuando  se  hace  habitual,  viene  a  ser  para  el  alma 
como  una  segunda  forma  connatural.  El  alma  en  tal  estado  se 
eleva  hasta  la  contemplación  del  Ser  real  y  purísimo.  En  ese 
mundo  suprasensible  contempla  las  substancias  angélicas,  los 
espíritus  de  los  profetas  y  los  santos,  y  se  le  infunden  median- 
te imágenes  maravillosas,  las  más  altas  verdades  espirituales. 
Dios  se  vale  de  imágenes  solamente  en  los  comienzos.  Cuando 
el  alma  llegue  a  los  supremos  grados  de  perfección,  podrá  con- 
templar por  sí  misma  a  Dios  en  todas  las  cosas  (68) . 

La  unión  con  Dios  únicamente  puede  efectuarse  cuando  el 
alma  haya  renunciado  a  todas  las  cosas  sensibles,  cuando  ya  no 
se  sirva  de  imágenes,  porque  ninguna  imagen  puede  represen- 
tar convenientemente  a  Dios.  Caminamos  de  asombro  en  asom- 
bro. San  Juan  de  la  Cruz  nos  enseña  todo  esto  y  casi  con  las 
mismas  palabras.  «Pueden  y  suelen  nacer  a  los  espirituales  re- 
presentaciones y  objetos  sobrenaturales.  Porque  acerca  de  la 
vista  se  les  suelen  representar  figuras  y  personajes  de  la  otra 
vida,  de  algunos  santos  y  figuras  y  ángeles,  buenos  y  malos,  y 
algunas  luces  y  resplandores  extraordinarios»  (69)  .  Si  el  al- 
ma sigue  siendo  fiel  «no  parará  el  Señor  hasta  subirla  de  grado 
en  grado  hasta  la  divina  unión  y  transformación»,  porque  «es- 
tas visiones  y  aprensiones  sensitivas  no  pueden  ser  medio  para 
la  unión,  pues  que  ninguna  proporción  tienen  con  Dios». 

13.  —  La  preciosa  dádiva  de  Dios.  El  conocimiento  de  las  cosas 
en  el  ser  divino. 

No  puede  haber  mayor  regalo  que  la  oración  que  nos  dis- 
pone a  la  unión.  «La  oración,  decía  Ibn  Abbad  de  Ronda,  es  ia 
más  preciosa  dádiva  y  el  mayor  regalo  que  Dios  hace  a  sus  sier- 
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vos,  pues  por  ella  logran  la  soledad  con  Dios  y  el  trato  familiar 
con  El»  (70) . 

Santa  Teresa  nos  dice  en  su  Vida :  «Me  parecía  que  en  es- 
ta vida  no  podía  ser  mayor  — bien —  que  tener  oración»  (71)  . 

Cuando  el  devoto  siente  deleite  en  la  oración  mental,  dul- 
zura, enternecimiento,  etc.,  hasta  derramar  lágrimas,  señal  es 
de  que  Dios  le  abre  la  puerta  de  la  iluminación.  Esta  es  la  mo- 
rada de  los  místicos  más  unidos  a  Dios,  «en  la  cual  las  palabras 
son  molestas».  La  oración  mental  más  elevada  es  aquella  (72) 
en  que  la  presencia  de  Dios  lo  absorbe  todo  y  el  alma  no  puede 
fijarse  en  otro  objeto  distinto  de  Dios.  Los  imperfectos  ocul- 
tan más  difícilmente  las  gracias  místicas  que  Ioí-  perfectos.  «La 
elección  del  místico  para  el  éxtasis  no  implica  su  aniquilación» 
(73)  .  San  Juan  de  la  Cruz,  en  la  explicación  de  los  versos  del 
Cántico : 

«¡Apártalos,  Amado! 
que  voy  de  vuelo» : 

«En  aquella  visitación  del  Espíritu  divino  es  arrebatado 
con  grande  fuerza  el  del  alma  a  comunicar  con  el  Espíritu  y 
destruye  al  cuerpo,  y  deja  de  sentir  en  él  y  de  tener  en  él  sus  ac- 
ciones, porque  las  tiene  en  Dios.  Y  no  por  eso  se  ha  de  entender 
que  destruye  y  desampara  el  alma  al  cuerpo  de  la  vida  natu- 
ral» (74)  . 

«Los  que  caminan  por  la  senda  de  la  perfección  conocen 
el  ser  de  Dios  por  las  cosas  creadas,  pero  los  que  ya  han  llega- 
do a  la  unión  transformante,  conocen  en  Dios  todas  las  cosas» 
(75). 

Todas  las  cosas  creadas,  dice  San  Juan  de  la  Cruz,  «las 
conoce  mejor  en  su  ser  que  en  ellas  mismas.  Y  este  es  un  delei- 
te grande.  .  .  conocer  por  Dios  las  criaturas  y  no  por  las  cria- 
turas a  Dios;  que  es  conocer  los  efectos  por  su  causa  y  no  la  cau- 
sa por  los  efectos»  (76)  .  «Dios  siempre  está  moviendo,  rigien- 
do y  dando  ser  y  virtud  y  gracias  y  dones  a  todas  las  criaturas, 
teniéndolas  en  sí  virtual  y  presencial  y  substancialmente,  vien- 
do el  alma  lo  que  Dios  es  en  sí  y  lo  que  es  en  sus  criaturas  nn 
sola  una  vista». 

La  condición  propia  de  los  raptados  es,  pues,  lo  mismo  pa- 
ra San  Juan  de  la  Cruz  que  para  los  sadilíes,  conocer  del  modo 
más  perfecto:  es  decir,  conocer  todas  las  cosas  en  Dios. 
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La  iluminación  divina,  según  la  doctrina  sadili,  (77)  pue- 
de venir  quizá  en  un  momento,  mejor  que  después  de  tres  años 
de  disciplina  ascética  y  combate  espiritual. 

Cuando  el  alma  ha  adoptado  una  actitud  humilde,  cuando 
ha  puesto  el  pensamiento  solamente  en  Dios,  abstraídas  todas 
sus  facultades,  etc.  si,  a  pesar  de  todo,  siente  sequedad,  reco- 
miendan los  sadalíes  salir  y  escuchar  el  ruido  del  viento,  el  sua- 
ve runruneo  del  agua,  el  siseo  de  las  hojas,  etc.  San  Juan  de  la 
Cruz,  allá  en  el  Calvario,  junto  a  las  sierras  del  Segura,  acos- 
tumbraba sacar  a  sus  religiosos  al  campo  a  hacer  oración.  En 
aquellos  montes,  en  los  que  brotan  hilitos  de  agua  que  baja  zig- 
zagueando por  las  laderas  hasta  encontrar  el  lecho  pedregoso 
del  Guadarrama,  Fray  Juan,  sentado  entre  sus  frailes,  les  habla 
de  las  maravillas  de  la  creación,  y  luego,  cada  uno  por  separa- 
do, medita  en  las  grandezas  de  Dios  (78)  . 

La  belleza  de  las  criaturas  es,  para  los  sadilíes,  luz  que  pro- 
yectan las  huellas  de  Dios.  San  Juan  de  la  Cruz  en  el  Cántico 
Espiritual : 

«Mil  gracias  derramando 
pasó  por  estos  sotos  con  presura, 
y,  yéndolos  mirando, 
con  sola  su  figura, 

vestidos  los  dejó  de  (su)  hermosura»  (79) .  Y  ex- 
plica: «Las  criaturas  son  como  un  rastro  del  paso  de  Dios». 

14.  —  El  velo  de  las  criaturas. 

La  felicidad,  para  los  sadilíes,  consiste  en  la  contemplación 
de  Dios,  en  ésta  y  en  la  otra  vida.  La  contemplación  no  es  más 
que  experimentar  la  visión  de  Dios,  grado  superior  al  de  certe- 
za. En  la  tierra  no  puede  haber  contemplación  perfecta,  por- 
que «los  velos  de  las  criaturas  le  ocutlan  — al  alma —  los  soles 
de  las  intuiciones  místicas»  (80)  . 

«Estando  el  alma  en  Dios,  dice  San  Juan  en  la  Llama,  sus- 
tancialniente,  como  lo  está  toda  criatura,  quítale  de  delante  al- 
gunos de  los  muchos  velos  y  cortinas  que  ella  tiene  antepuestos 
para  poderlo  ver  como  El  es»  (81)  . 
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15.  —  ¿Huellas  quietistas? 

Indiqué  anteriormente  que  la  renuncia  sadali  fácilmente 
degenera  en  la  inactividad  y  en  el  quietismo. 

La  renuncia,  repetimos,  lo  mismo  en  la  doctrina  salidi  que 
en  San  Juan  de  la  Cruz,  envuelve  profundos  fundamentos  filo- 
sóficos. Abul  Hasán  al-Sadili,  fundador  de  la  escuela,  decía: 
«Sólo  Dios  es  realidad,  la  criatura  es  como  el  polvo  impalpable, 
que  sólo  es  visto  en  el  rayo  del  sol»  y  también:  «El  sufí  ve  a  su 
propio  ser  como  el  polvo  atómico,  que  -en  el  aire  flota ;  no  es  co- 
sa que  realmente  exista,  ni  tampoco  es  cosa  inexistente  o  no  ser, 
tal  y  como  son  las  criaturas  en  la  eterna  ciencia  de  Dios»  (82)  . 

Las  cosas  creadas,  dice  Abbad  de  Ronda,  son,  «per  se»,  pu- 
ra nada.  .  .  se  les  atribuye  realidad,  pero  esta  realidad  es  cosa 
accidental  en  ellas.  De  modo  que  la  sola  realidad  necesaria  y  e- 
sencial  es  la  del  ser  uno,  que  es  Dios»  (83)  . 

La  mejor  oración  que  podéis  hacer  a  Dios,  dice  Abbad  da 
Ronda,  es  «pedirle  lo  que  El  te  pida»;  y  también:  Cuando  ¡a 
generosidad  de  Dios  quiere  manifestarse  en  tu  favor  «crea  pa- 
ra tí  la  obra  buena,  te  la  regala,  y  te  la  atribuye  como  si  fuera 
tuya»  (84) . 

El  fundador  de  la  escuela  amonesta  a  sus  seguidores  de  es- 
ta manera:  «Si  no  podéis  evitar  el  empleo  de  vuestra  voluntad 
para  obrar,  empleadla  en  no  emplearla»  (85)  .  Y  más  tajante- 
mente:  «No  elijas  cosa  alguna  de  tus  negocios,  y  elige  no  ele- 
gir, y  huye  de  esta  elección,  y  hasta  de  esta  tu  huida,  y  de  otra 
cosa  hacia  Dios,  y  tu  Señor  creará  lo  que  El  quiera  y  elija». 
Estas  dos  sentencias  últimas,  en  opinión  de  Ibn  Abbad  de  Ron- 
da, son  el  cimiento  del  método  espiritual  de  los  sadilís»  (88)  . 

El  que  tiene  estas  disposiciones  ha  llegado  a  la  máxima 
perfección;  su  corazón  nunca  se  obscurece  porque  Dios  le  ilu- 
mina y  su  luz  es  el  sol  de  los  corazones,  que  nunca  se  apaga.  Por 
eso  el  negligente  se  apropia  las  acciones  que  son  de  Dios  y  dice 
antes  de  obrar:  «¿Qué  haré?  Mas  el  perfecto  no  se  apropia  las 
acciones  sino  que  piensa  en  su  corazón:  «¿Qué  hará  Dios  con- 
migo?» (87)  . 

Los  primeros  se  apropian  sus  acciones,  pero  los  devotos 
confían  en  Dios.  El,  que  ha  plantado  el  árbol  de  la  existencia, 
no  puede  dejarlo  sin  el  riego  conveniente. 
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La  doctrina  precedente,  sobre  la  renuncia,  llevada  al  ex- 
tremo conduce  insensiblemente  al  quietismo.  Los  pocos  textos 
aducidos  no  admiten  duda. 

16.  —  Explicación. 

Pero  hay  otros  lugares  en  los  que  aparece  la  utilidad  de 
las  obras  buenas.  Tal  vez,  considerados  de  conjunto,  nos  alum- 
bren el  camino  para  ver  con  claridad  el  pensamiento  sadili  so- 
bre la  renuncia. 

Helos  aquí:  «La  providencia  de  Dios,  dice  Abbad  de  Ron- 
da, distingue  con  sus  dones  gratuitos  sólo  a  quien  le  place.  Mas 
como  también  sabe  que,  si  los  dejase  en  esta  creencia,  abando- 
narían las  obras  buenas,  les  ha  hecho  saber  que  su  misericor- 
dia está  próxima  a  quienes  obran  bien»  (88).  Más  adelante  con- 
tinúa: «El  que  profesa  tal  doctrina  — el  quietismo —  no  está  en 
mejor  condición  que  el  que  comete  adulterio»,  porque  «los  con- 
templativos toman  de  Dios  las  acciones  y  a  Dios  se  vuelven  con 
ellas»,  es  decir,  por  medio  de  las  obras  buenas. 

Por  otra  parte,  para  los  sadilíes,  la  Ascética  lleva  lógica- 
mente a  la  Mística,  o,  en  frase  de  un  doctor  sadili,  muy  orien- 
tal: «Toda  la  moral  religiosa  es  como  un  barco:  la  Ascética  es 
como  el  mar  y  la  Mística  es  como  la  perla.  El  que  aspira  a  i?, 
perla  tiene  que  embarcarse  y  navegar  por  el  mar»  (89)  . 

Los  supremos  grados  de  contemplación  no  se  adquieren, 
pues,  sin  la  práctica  de  los  preceptos.  El  ideal,  por  tanto,  para 
los  sadilíes  y  sobre  todo  para  el  famoso  místico  de  Ronda,  se- 
ría dejar  a  la  Providencia  hacer  y  deshacer,  sin  preocupación 
ninguna  de  parte  nuestra ;  pero  comprende  las  consecuencias  de 
este  principio  y  retrocede:  «si  los  dejase  en  esta  creencia,  aban- 
donarían las  obras  buenas». 


II  CONCLUSION. 

Las  coincidencias  aducidas  a  través  de  este  estudio  son  in- 
negables. Son  muchas  en  número  y  muy  estrechas  las  analo- 
gías entre  la  doctrina  sadili  y  San  Juan  de  la  Cruz.  Coinciden- 
cias en  la  actitud  de  renuncia,  aun  en  los  carismas.  Coinciden- 
cias que  atañen  a  las  ideas  más  básicas,  que  constituyen  el  es- 
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queleto  del  Cántico,  de  la  Noche  y  de  la  Llama.  Identidad  de 
simbolismos  y  aun  de  léxico. 

Las  expresiones  «gabd  y  bast»,  aprieto  y  anchura,  tienen 
en  la  mística  sadili  casi  la  variedad  de  matices  que  la  «noche  y 
el  día»  en  San  Juan  de  la  Cruz. 

La  preferencia  que  tienen  ambas  escuelas,  la  sadili  y  la  car- 
melitana, por  la  negación,  renuncia,  noche,  desnudez,  etc.  (90). 

No  olvidemos  que  el  Mahometismo  es  una  mezcla  de  las  re- 
ligiones existentes  entonces  en  la  Arabia:  Judaismo,  Cristia- 
nismo y  Sabeísmo. 

San  Juan  Damasceno  (700-750),  que  fue  ministro  del  ca- 
lifa de  Damasco,  dice  que  el  mahometismo  es  simplemente  una 
herejía  del  Cristianismo  en  el  que  se  niega  la  Trinidad  y  la  En- 
carnación. Más  de  un  siglo  antes  que  Mahoma,  los  árabes  de 
Siria  y  Mesopotamia  fueron  catequizados  por  monjes  nestoria- 
nos,  y  en  el  Corán  se  autorizó  las  creencias  que  habían  recibido. 

El  monacato  cristiano  influyó  mucho  en  la  Arabia,  esce- 
nario de  los  comienzos  del  Islám.  Sólo  que  el  mahometismo,  o- 
puesto  en  todo  al  misticismo,  lo  sustituye  por  la  guerra  santa 
contra  los  infieles. 

El  sufismo  oriental  viene  a  ser  una  reacción  contra  el  fa- 
natismo de  Mahoma. 

En  el  siglo  XI,  el  teóologo  musulmán  Algazel,  místico  ideo- 
lógico y  precursor  de  Averroes  y  de  Abenarabi,  se  hacía  famo- 
so en  todas  las  regiones  y  ciudades  del  Islám.  Viajaba  conti- 
nuamente a  Damasco,  La  Meca,  Alejandría,  etc.,  y  llegó  a  fun- 
dar un  monasterio  de  sufíes  (91),  ascetas  y  místicos  árabes  de- 
dicados al  estudio.  Algazel  viene  a  ser  de  esta  manera  el  pa- 
triarca del  sufismo  cristianizado. 

El  sufismo,  por  otra  parte,  recogió  la  cultura  de  Persia,  A- 
rabia,  etc.,  y  nos  la  transmitió,  juntamente  con  el  neo-platonis- 
mo agustiniano-cristiano  (92)  . 

El  sufismo  de  Algazel  viene  a  ser  una  mezcla  de  neoplato- 
nismo y  cristianismo,  Algazel  estudió  todos  los  grados  de  la 
ciencia  mística  y  consideró  el  éxtasis,  lo  mismo  que  los  neo-pla- 
tónicos como  efecto  y  término  natural  del  ascetismo  y  de  la  fe. 

El  P.  Crisógono  de  Jesús    (93)  dice  que  el  Convento  de 
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San  Andrés  de  Salamanca,  cuando  estudiaba  Fray  Juan  de  San 
to  Matía,  allá  por  los  años  1565  a  1567,  se  leía  el  texto  de  Ba- 
cón,  y  que  su  doctrina  de  la  imaginación  y  fantasía,  las  expo- 
nía Bacón  aceptando  la  doctrina  de  Algazel. 

Las  versiones  al  latín  vulgar  y  >al  castellano  de  los  traduc- 
tores de  Toledo,  de  los  libros  árabes  del  siglo  XII,  vinieron  tai- 
vez  a  manos  de  San  Juan  de  la  Cruz. 

«La  hipótesis  de  una  transmisión  literaria,  dice  Asín  Pa- 
lacios, no  puede  ser  descartada  a  priori»  (94) .  «En  Granada, 
Salamanca,  Avila,  Toledo,  Medina,  etc.,  escenarios  de  la  vida 
de  San  Juan  de  la  Cruz,  las  estadísticas  del  siglo  XVII  acusan 
todavía  la  supervivencia  de  abundantes  núcleos  moriscos».  «Los 
reales  decretos  de  expulsión  exceptuaban  a  los  clérigos  y  a  los 
religiosos  de  ambos  sexos.  Entre  los  «Alumbrados»  de  Casti- 
lla y  Andalucía  habría,  sin  lugar  a  duda,  algunos  moriscos  con- 
versos». «Todos  estos  hechos,  concluye  el  insigne  arabista,  su- 
gieren, sin  esfuerzo,  cierta  verosimilitud  sobre  la  hipótesis  áe 
una  transmisión  literaria»  (95)  . 

Todo  esto  no  implicaría,  naturalmente,  la  identidad  de  fe- 
nómenos descritos  por  los  sadilíes  y  por  San  Juan  de  la  Cruz. 
Esta  identidad  quedó  descartada  desde  el  principio  del  tema. 

Descubrir  la  fuente,  es  a  veces,  como  en  el  caso  de  San 
Juan  de  la  Cruz,  descubrir  la  originalidad,  porque  los  fenóme 
nos  místicos  del  cristianismo  no  se  hallan  en  ninguna  otra  re- 
ligión, ya  que  suponen  siempre  la  gracia  y  la  acción  de  los  do 
nes.  No  es  este  el  único  caso  de  transmisión  literaria  en  el  cam 
po  de  la  Literatura  Española. 

No  podemos,  es  verdad,  llegar  a  una  certeza  absoluta.  Pe- 
ro no  cabe  tampoco  una  coincidencia  casual,  explicada  sólo  por 
el  paralelismo  de  ideación. 

Las  ideas  y  símbolos  más  típicos  de  San  Juan  de  la  Cruz, 
enigma  indescifrable  para  los  historiadores,  tendrían  en  los  sa- 
dilíes y  especialmente  en  Ibn  Abbad  de  Ronda,  ya  en  el  sigio 
XIV,  un  precursor  literario. 


CAPITULO  III 


SAN    JUAN    DE    LA  CRUZ. 

(Estudio  crítico-Literario  del  Cántico  Espiritual,  de  !a  Noche 

Oscura  y  de  la  Llama  de  Amor  Viva). 
 «por  allí  ha  pasado  el  espíritu  de  Dios». 

«San  Juan  de  la  Cruz,  dice  Domínguez  Berrueta,  es  el  poe- 
ta de  la  Mística  universal,  católica.  El  cantor  de  la  teología,  de 
la  sabiduría  divina»  (1)  .  Y  Dámaso  Alonso:  «San  Juan  de  la 
Cruz  es  un  artista  extraordinario,  quizá  único  en  la  historia  del 
mundo»  (2)  . 

La  obra  poética  de  San  Juan  de  la  Cruz  es  reducida.  Toda 
la  doctrina  de  la  «Noche  oscura»,  de  la  «Subida  del  Monte  Car- 
melo», del  «Cántico  Espiritual»  y  de  «La  Llama»,  está  conteni- 
da en  unas  pocas  canciones,  que  San  Juan  va  glosando  en  la  pro- 
sa. La  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz  es  tan  alta  que,  al  decir 
de  Menéndez  y  Pelayo,  «no  parece  de  este  mundo,  ni  es  posi- 
ble medirla  con  criterios  literarios.  Por  ella  ha  pasado  el  Espí- 
ritu de  Dios:  no  es  lícito  dudar  que  el  Espíritu  Santo  guiaba 
la  pluma  del  escritor». 

Al  enjuiciar  una  obra  hay  que  tener  en  cuenta  las  palabras 
de  Dámaso  Alonso,  que  constituyen  un  verdadero  axioma  de  crí- 
tica literaria:  «Las  obras  literarias  no  han  sido  escritas  para 
comentaristas  o  críticos,  sino  para  un  ser  tierno,  inocentísimo 
y  profundamente  interesante:  el  lector  (3). 

La  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz  es  un  complejo  de  ideas, 
de  conceptos,  de  elementos  fonéticos,  de  inconcusos  principios 
de  psicología  y  de  mística.  En  ella  unos  conceptos  se  dejan  in- 
fluenciar, y,  a  su  vez,  empujan  a  los  otros  que  les  siguen,  de  mo- 
do que  todo  el  mecanismo  poético  se  pone  en  acción. 

El  verso,  dice  Dámaso  Alonso,  nunca  debe  tener  vida  ais- 
lada, «porque  no  es  sino  un  obrero  de  una  colmena»  (4)  .  En  la 
poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz,  fonemas,  vocales,  sílabas,  pala- 
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bras,  versos,  estrofas,  y  las  estrofas  las  unas  con  las  otras,  o- 
bran,  reobran  mutuamente,  se  hacinan  y  se  agolpan,  se  enco- 
gen, se  ensanchan,  se  arremolinan,  guiados  por  un  ritmo  y  una 
rima  conceptuales  inolvidables. 

En  toda  poesía  hay  «-desfallecimientos  artísticos»  que  ha- 
cen resaltar  los  conceptos  vitales  de  cada  obra  literaria.  Los 
prolijos  discursos,  por  ejemplo,  que  Homero  pone  en  boca  de  sus 
héroes  en  la  Ilíada ;  las  enumeraciones  inacabables  de  los  com- 
batientes, etc.,  antes  de  comenzar  los  combates,  nunca  deb"n 
mirarse  aislados,  sino  de  conjunto,  porque  hacen  resaltar  los  pa- 
sajes principales  de  la  Epopeya. 

«Toda  impresión  es  más  fuerte  cuando  sigue  otra  impre- 
sión contraria»  (5)  .  La  sensibilidad  del  lector  se  rige  por  esta 
ley  elemental  de  Psicología. 

Todos  estos  conceptos  anteriores  deberi  tenerse  en  cuenta 
al  enjuiciar  las  obras  literarias,  sin  olvidar  tampoco  la  época 
histórica  en  que  fueron  escritas.  Los  grandes  autores,  los  gran- 
des poetas  no  son  seres  bienaventurados,  viven  como  nosotros 
en  una  sociedad  y  a  ella  deben  acomodarse.  El  ambiente  histó- 
rico, el  ambiente  social  han  sido  frecuentemente  el  motivo  prin- 
cipal, casi  único,  de  las  grandes  creaciones  artísticas  y  litera- 
rias, y  así,  v.gr.  no  concebimos  a  un  Miguel  Angel  sin  un  Ju- 
lio II  a  su  lado,  discutiendo  con  él;  a  un  Lope  de  Vega,  sin  to- 
das sus  aventuras  amorosas;  a  un  Milton,  sin  su  ceguera  per- 
tinaz, etc. 

España,  en  los  siglos  XVI  y  XVII,  vive  un  ambiente  de  cul- 
tura extraordinario.  Los  grandes  autores,  pues,  de  estos  dos  si- 
glos, hay  que  enjuiciarlos  con  la  crítica  de  aquel  tiempo  y  no  con 
la  crítica  moderna,  o,  en  todo  caso,  acomodar  los  adelantos  de 
la  crítica  de  hoy  a  las  circunstancias  históricas  de  entonces. 

Antes  de  comenzar  el  estudio  de  la  obra  poética  de  San  Juan 
de  la  Cruz,  oigamos  a  Menéndez  y  Pelayo.  Como  poeta,  nos  di- 
ce :  «Sus  versos  y  canciones  son  tan  inspirados,  que  no  parecen 
yo,  ele  hombre  sino  de  ángel,  porque  por  allí  ha  pasado  el  espí- 
ritu  de  Dios,  hermoseándolo  y  santificándolo  todo.  Su  poesía 
es  misteriosa  y  solemne,  y,  sin  embargo,  lozana  y  llena  de  color 
y  de  vida.  .  .  poesía  que  envuelve  las  abstracciones  y  los  concep- 
tos puros  en  lluvia  de  perlas  y  de  flores;  y  que,  en  vez  de  abis- 
marse en  el  centro  del  alma,  pide  imágenes  a  todo  lo  sensible. 
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para  reproducir,  aunque  en  sombras  y  de  lejos,  la  inefable  her- 
mosura del  Amado»  (6)  . 

I.  —  PARALELISMO  LITERARIO  CON  GARCILASO  Y  CON  FRAY 
LUIS  DE  LEON. 

Garcilaso  y  Fray  Luis  de  León  influyen  de  un  modo  defi- 
nitivo en  San  Juan  de  la  Cruz.  El  primero  es  conocido,  sin  du- 
da, por  el  Santo,  en  sus  primeros  estudios  de  retórica  en  el  Co- 
legio de  la  Compañía,  en  Medina  del  Campo.  Fray  Luis  es  ya 
famoso  catedrático  cuando  Fray  Juan  de  Sancto  Mathía  asiste 
a  las  aulas  de  la  Universidad  de  Salamanca. 

Fray  Luis  de  León,  Garcilaso,  San  Juan  de  la  Cruz.  Tres  grandes 
líricos  de  España,  tres  lugares  paralelos. 

lo)  Egloga  3a.  de  Garcilaso  (vv.57  ss.) 

2o)  En  la  Profecía  del  Tajo  y  en  la  vida  Retirada,  de  Fray  Luis. 

3o)  En  el  Cántico  Espiritual  (estrofa  20  )  de  San  Juan  de  la  Cruz. 

En  Garcilaso:  (vv.57  ss.  egl.  3a.) 

«Cerca  del  Tajo  en  soledad  amena, 
de  verdes  sauces  hay  una  espesura, 
toda  la  hiedra  revestida  y  llena, 
que  por  el  tronco  va  hasta  la  altura, 
y  así  la  teje  arriba  y  encadena, 
que  el  sol  no  halla  paso  a  la  verdura; 
el  agua  baña  el  prado  con  sonido 
alegrando  la  vista  y  el  oído. 

En  Fray  Luis  de  León:  (estr.  4a  de  la  Prof.  del  Tajo). 

«Llamas,  dolores, t  guerras, 
muerte,  asolamientos, ,  fieros  males, 
entre  tus  brazos  CIERRAS 
trabajos  inmortales, 
a  tí  y  a  tus  vasallos  naturales». 

En  San  Juan  de  la  Cruz:  (Cant.  Esp.  Canc.  20*). 

«A  las  aves  ligeras, 

leones,  ciervos,  gamos  saltadores, 

montes,  valles,  riberas, 
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■aguas,  aires,  ardores, 

y  miedos  de  las  noches  veladores: 

Por  las  amenas  liras  os  CONJURO»  (7)  . 

A)  Paisaje  pictórico  expresado  en  Garcilaso  por  frases  ad- 
verbiales de  lugar  y  de  modo ;  «siete»  complementos  modifican- 
do a  un  solo  verbo,  entre  tus  brazos  «cierras»,  en  Fray  Luis  de 
León  y  «once»  modificativos  del  verbo  «os  conjuro»,  en  San 
Juan  de  la  Cruz. 

Los  tres  poetas  tienen  como  finalidad  impresionar  por  to- 
dos los  medios  la  sensibilidad  del  lector.  Psicológicamente  la  a- 
tención  no  puede  conservarse  en  su  máximum  de  intensidad,  si- 
no por  breves  momentos.  La  sensibilidad  se  intensifica  a  medi- 
da que  los  objetos  despiertan  más  interés. 

a)  En  Garcilaso,  este  fenómeno  se  logra  por  medio  de  una 
pintura  bellísima  de  un  «oásis»,  un  amenísimo  paisaje  en  el  de- 
sierto castellano. 

b)  En  Fray  Luis  de  León,  por  la  infinidad  de  males  que, 
como  en  cadena,  vendrán  sobre  la  pobre  España. 

c)  En  San  Juan  de  la  Cruz,  palabras,  conceptos,  imágenes, 
ideas  expresadas  por  «once»  complementos  diferentes  y  de  diver- 
so matiz,  son  impulsados  irresistiblemente  por  una  corriente  ins- 
piradora y  divina. 

«Libre  del  mundanal  ruido»,  «encastillado  en  su  torre  de 
marfil»,  Fray  Luis  de  León  podrá  sestear  «a  la  sombra  tendi- 
do», en  el  «huerto  plantado  por  su  mano».  (Argumento  de  .a 
Vida  Retirada)  .  Alejado  de  todo,  «en  el  oasis  creado  por  el 
junto  al  Tajo,  en  soledad  amena,  donde  no  puede  penetrar  el  ar- 
diente sol  de  Castilla,  Garcilaso  podrá  soñar  tranquilo,  libre  de 
la  infiel  Isabel. 

Libertado  de  los  vicios  y  de  sí  mismo,  conjurados  todos  los 
peligros,  la  Esposa  del  Cántico  Espiritual  podrá  descansar  dul- 
cemente en  los  brazos  del  Amado.  (Cant.  Esp.  estr.  22  ss.)  . 

B)  a)  En  Garcilaso,  después  de  la  descripción,  casi  pictó- 
rica, del  oásis  en  la  estepa  castellana,  el  pensamiento  literario 
se  expande  por  medio  del  copretérito:  «Con  tanta  mansedum- 
bre el  cristaliano  — Tajo  en  aquella  parte  «caminaba» —  que 
pudieran  los  ojos  del  camino  — determinar  apenas  que  «lleva- 
ba». (Egl.  3a  vv.65-68)  . 
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b)  En  Fray  Luis,  por  un  «miserable-mente»  y  por  dos  ge- 
rundios interminables:  «.abrasando  y  cantando»  (8). 

c)  En  San  Juan  de  la  Cruz,  la  distensión  del  pensamiento 
viene  indicada  por  el  «adjetivo»,  v.gr.  los  valles  «solitarios  ne- 
morosos», ríos  «sonoros»,  -etc. 

Todos  tres,  expresan  una  misma  idea  con  diverso  matiz: 
descanso,  felicidad,  quietud  (9) . 

C)  a)  En  Garcilaso,  la  antítesis  viene  expresada  por  un 
presente  escueto  y  cortado:  «hay,  vah  teje,  encadena,  halla,  ba- 
ña», contrastando  con  los  dos  copretéritos,  «caminaba  y  lleva- 
ba», interminablemente  lentos,  tranquilos  y  quietos  como  el  a- 
gua  cristalina  del  Tajo. 

b)  En  Fray  Luis,  (Prof.  de  Tajo),  por  la  cisión  profética 
J.el  Tajo,  de  los  males  que  vendrán  sobre  j^spana:  «La  lanza  ya 
blandea  —el  árabe  cruel,  y  hiere  ei  viento —  llamando  a  la  pe- 
lea; — innumerable  cuento —  de  escuadras  juntas  veo  en  un  mo- 
mento», (estr.  8a.  de  la  Prof.  del  Tajo).  «Cubre  la  gente  el 
suelo;  — debajo  de  las  velas  desaparece —  la  mar;  etc.,  etc. 
(etr.  9a)  y  también  por  una  cadena  interminable  de  «Ayes» 
(estrofas  10,12  y  14),  expresión  de  angustia  y  de  tristeza,  con- 
trapuestos a  la  irreflexión  incomprensible  de  Don  Rodrigo,  ex- 
presada en  el  copretérito  «Holgaba»  de  la  primera  estrofa,  que 
domina  toda  la  Oda 

En  la  «Vida  Retirada»,  hay  también  afluencia  de  ideas  y 
de  conceptos  antitéticos : 

1)  «Ruido  mundanal»  —  «descansada  vida». 

2)  Secreto  seguro  deleitoso  —  mar  tempestuoso. 

3)  Vivir  a  solas  — libre  de  amor,  de  celo,  de  odio,  de  espe- 
ranzas, de  recelo. 

4)  Fontana  airosa,  que  baja  desde  la  cumbre  «corriendo» 
y  se  apresura,  — y  luego  «sosegada» 

el  paso  de  los  árboles  torciendo 
el  suelo  de  pasada, 
de  verdura  vistiendo 

con  diversas  flores  va  esparciendo.  (Vida  Retirada,,  es- 
trofas 10  y  11) . 

5)  La  antena  que    cruje,  el  claro  día,  que  se   torna  en  ne- 
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gra  noche,  confusa  vocería  —  pobrecilla  mesa  de  ama- 
ble paz  bien  abastada. 

6)  Sed  insaciable  del  peligroso  mando  —  tendido  yo  a  la 
sombra  esté  cantando. 

c)  En  San  Juan  de  la  Cruz:  (La  antítesis  viene  señalada 
por)  :  lo)  Rapidez  de  conceptos,  tropel  de  ideas,  expresada  por 
la  ausencia  total  de  adjetivos  en  las  once  primeras  estrofas,  co- 
rrespondientes a  la  búsqueda  del  Amado.  2o)  Distensión  del  pen- 
samiento, los  adjetivos  se  amontonan,  para  explayar  y  extender 
la  frase.  El  alma  ya  ha  encontrado  al  Amado,  y  sin  prisas,  se 
reclina  dulcemente  en  sus  brazos. 

D)  a)  En  Garcüaso,  se  impresionan  suavemente  todos  los 
sentidos : 

«la  vista»  —  sitio  umbroso,  florido  suelo. 

El  «tacto»  =  manso  viento. 

El  «olfato»  =  suave  olor.  (10). 

b)  En  Fray  Luis: 

El  «oído»  —  cantar  sabroso  no  aprendido,  de  las  aves, 
al  son  dulce  acordado, 
del  plectro,  sabiamente  meneado. 

La  «vista»  =  huerto  de  bella  flor  cubierto 
de  verdura  vistiendo 
y  con  diversas  flores  va  esparciendo. 

El  «olfato»  =  el  aire  el  huerto  orea 

y  ofrece  mil  olores  al  sentido. 

c)  En  San  Juan  de  la  Cruz: 

«La  vista»  —  «bosques  y  espesuras» 
«prado  de  verduras» 
«de  flores  esmaltado» 
«valles  solitarios  nemorosos». 

«El  oído»  —  «mil  gracias  refiriendo» 

«un  no  sé  qué  quedan  balbuciendo» 
«los  ríos  sonorosos» 
«el  silbo  de  los  aires  amorosos» 
«la  música  callada» 
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«la  soledad  sonora» 

«el  canto  de  la  dulce  filomena» 

«el  aire  de  la  almena». 

«El  olfato»  =  «aspira  por  mi  huerto» 
«y  corran  tus  olores» 
«emisiones  del  bálsamo  divino» 
«el  aspirar  del  aire». 

«El  gusto»  =  «en  la  interior  bodega 
«de  mi  Amado  bebí», 
«y  el  mosto  de  granadas  gustaremos». 

Sentidos  internos  (la  imaginación) 
«los  ojos  deseados 

«que  tengo  en  mis  entrañas  dibujados». 

E)  a)  Garcilaso  crea  un  oásis  cerca  del  Tajo.  Los  sauces 
y  la  hiedra  forman  una  soledad  amena  y  tan  tranquila  que  en 
su  silencio  sólo  se  escuchaba  «un  susurro  de  abejas  que  sona- 
ba». Es  un  bellísimo  ejemplo  de  aliteración. 

b)  En  San  Juan  de  la  Cruz,  este  efecto  literario  se  produ- 
ce por  el  apresurado  paso  del  Amado  =  «pasó  por  esos  soíos 
con  presura»,  dejando  a  su  paso  los  prados  vestidos  de  hermosu- 
ra y  de  gracia. 

F)  a)  En  la  soledad  pintada  por  Garcilaso,  todo  invita  al 
descanso,  a  la  meditación,  al  sueño  dulcísimo  y  quietísimo  de  las 
potencias  y  de  los  sentidos. 

b)  En  San  Juan  de  la  Cruz,  calmadas  las  pasiones,  estan- 
do la  casa  sosegada,  hallado  el  Amado,  el  alma  contempla  las 
gracias  del  Esposo. 

G.)  a)  En  el  paisaje  estático  de  Garcilaso,,  aparece  una 
«ninfa»  peinando  sus  cabellos  de  oro  fino,  que  lo  llena  todo  de 
animación,  y  de  vida  : 

«Peinando  sus  cabellos  de  oro  fino 

una  ninfa,  del  agua,  do  moraba, 

la  cabeza  sacó,  etc.,  etc. 

b)  En  San  Juan  de  la  Cruz,  los  «pastores»  y  las  «ninfas» 
de  Judea»,  animan  las  tres  primeras  partes  del  poema. 

Pero  la  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz  tiene  algo  más.  «No 
puede,  es  profano  tratar  de  medirla  con    criterios  literarios», 
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repitamos  con  Menéndez  y  Pelayo:  «¿Qué  misterio  encierran  en- 
tonces los  poemas  de  San  Juan  de  la  Cruz,  que  aún  hoy  nos  in- 
quietan y  nos  perturban  con  un  frescor  siempre  nuevo,  siempre 
atrayente?  Todo  en  ellos  está  lleno  de  sensaciones  delicadas, 
de,  perfumes  exóticos,  de  imágenes  nunca  soñadas.  Pero  no  es 
todo.  En  mayor  o  menor  escala  esto  Jo  encontramos  también 
en  otros  poetas.  Es  que  San  Juan  de  la  Cruz  vierte  en  su  poe- 
sía su  alma,  impresa  con  el  sello  del  amor  divino.  Se  nos  da  a  sí 
mismo  todo  entero,  como  es,  transformado  y  deificado  por  el 
amor,  y,  en  consecuencia,  lo  que  vemos  en  su  poesía  es  un  re- 
flejo viviente  de  Dios.  Tratar  de  explicar  la  poesía  de  San  Juan 
de  la  Cruz  es  pretender  escrutar  el  misterio  insondable  del  a- 
mor  divino  en  las  almas.  Y  el  amor  nunca  puede  medirse  con 
criterios  literarios.  La  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz,  cuanto 
más  sencilla  aparece,  es  más  misteriosa  y  más  incomprensible. 
Las  frases,  oraciones  y  cláusulas  unas  veces  se  concentran  por 
tiempos  en  síntesis  admirables  y  contrastes  profundos.  Otra-- 
veces,  se  expanden,  se  esponjan  y  se  ensanchan  como  un  río  cau- 
daloso se  explaya  en  la  llanura,  después  de  correr  largo  tiem- 
po aprisionado  entre  riscos  y  peñascales  inaccesibles. 

El  lenguaje  poético  de  San  Juan  de  la  Cruz  y  su  alma  en- 
tera vibran  en  cada  palabra,  en  cada  verso,  en  cada  concepto. 
Todo  en  él  nos  sugestiona,  nos  atrae  y  nos  cautiva.  El  amor  di- 
vino nos  contagia  y  crea  en  nosotros  nostalgia  de  eternidad. 
En  el  fondo  de  su  poesía  late  siempre  un  amor  ardiente,  que 
asaetea  y  enciende  nuestro  corazón.  San  Juan  de  la  Cruz  es  poe- 
ta impregnado  de  técnica,  de  ritmo  y  de  rima  divinos. 

Fray  Luis  de  León,  impregnado  en  la  técnica  horociana, 
hereda  la  lira,  la  transforma  y  la  convierte  en  instrumento  ha 
bitual  de  expresión  (11)  .  Así  espiritualizada,  por  obra  y  gra- 
cia de  Fray  Luis,  puede  pasar  a  un  poeta  como  San  Juan  de  la 
Cruz,  tan  distante  del  espíritu  de  Horacio.  «La  lira,  dice  Dá- 
maso Alonso,  es  una  advertencia  constante  al  refreno,  una  ii 
vitación  a  la  poda  de  todo  lo  eliminable.  Con  sus  cinco  versos 
no  permite  largos  engarces  sintácticos:  la  frase  se  hace  enju- 
ta, cenceña,  y  el  verso  tiende  a  concentrarse,  a  nutrirse,  apre- 
tándose de  materia  significativa»  (12).  En  resumen  «la  lira, 
dice  en  otro  lugar  el  mismo  autor,  profana  en  Garcilaso,  espi- 
ritual en  Fray  Luis,  sube  al  plano  divino  en  San  Juan  de  la 
Cruz  (13)  . 
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N.    ESQUEMA  DEL  CANTICO  ESPIRITUAL. 

Las  estrofas  20'  y  21»  de]  Cántico  Espiritual,  ya  estudiadas, 
constituyen  tal  vez  un  caso  único  en  toda  la  literatura  univer- 
sal: hipérbaton,  abundancia  de  sustantivos  y  escasez  casi  total 
de  verbos.  El  verbo  «os  conjuro»  es  menos  importante  para 
San  Juan  de  la  Cruz.  Le  interesa  más  echar  los  complementos 
por  delante,  descarnados  y  secos,  sin  matiz  y  sin  adorno,  aun  a 
expensas  de  la  gramática  y  de  la  sintaxis.  El  orden  sintáctico 
y  lógico  sería:  «Yo  conjuro  a  las  aves  ligeras,  leones,  gamos 
saltadores,  etc.,  etc.  Pero  San  Juan  de  la  Cruz  tiene  su  gramá- 
tica y  su  sintaxis  peculiares.  La  gramática  y  el  orden  gramati- 
cal ceden  ante  la  violencia  de  los  conceptos. 

Al  suprimir  el  verbo,  el  sustantivo  se  carga  de  sentido  y 
centuplica  su  significado.  Los  complementos  no  son  simples 
complementos,  y  los  sustantivos  vienen  a  desempeñar  a  un  tiem- 
po la  función  de  sustantivos,  de  adjetivos  y  verbos,  porque  ca- 
da uno  tiene  el  significado  implícito  de  una  oración  entera ; 
v.gr.,  «Yo  conjuro  a  las  aves  ligeras»;  «yo  conjuro  a  los  leones, 
etc.  ¡  Once  sustantivos,  desligados  y  desnudos,  privados  de  to- 
do lazo  de  unión,  hasta  de  la  más  insignificante  copulativa!  El 
mismo  verbo  solitario  «os  conjuro»  parece  quejarse  y  quebrar- 
se abrumado  por  el  peso  de  sus  once  complementos. 

En  la  estrofa  4»,  ya  citada,  de  la  Profecía  del  Tajo,  de  Fray 
Luis,  encontramos  un  caso  semejante,  aunque  allí  el  verbo  se 
halla  modificado  solamente  por  siete  complementos.  En  la  vi- 
sión profética  de  Fray  Luis,  aquellos  complementos  suenan  co- 
mo siete  duros  latigazos  sobre  la  pobre  España.  En  San  Juan 
de  la  Cruz,  estos  once  modificativos,  se  animan  y  huyen  despa- 
voridos ante  el  conjuro  del  Esposo. 

El  Hipérbaton  de  Fray  Luis  es  un  hipérbaton  culto,  tras- 
plantado directamente  del  latín  (14)  . 

El  hipérbaton  de  San  Juan  de  la  Cruz  es  simplemente  ar- 
tístico e  impresionista.  El  Esposo  contempla  en  visión  sintéti- 
ca todos  los  peligros  que  podrían  alterar  la  felicidad  de  la  Es- 
posa y  los  previene.  La  visión  se  halla  actualizada  por  la  «s», 
signo  evocador  del  silencio  y  de  la  quietud.  No  es  simplemente 
signo  de  plural.  San  Juan  de  la  Cruz  la  multiplica  consciente- 
mente . 
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«A  las  aves  ligeras 

leones,,  ciervos,  gamos  saltadores, 

montes,  valles,  riberas, 

aguas,  aires,  ardores, 

y  miedos  de  las  noches  veladores : 

por  las  amenas  liras  os  conjuro 

que  cesen  vuestras  iras, 

y  no  toquéis  el  muro, 

porque  la  Esposa  duerma  más  seguro» 

Un  «siseo»  continuado  acompaña  a  cada  uno  de  los  versos. 
La  disyunción,  aquí  asíndeton,  la  supresión  de  copulativas  y  de 
verbos,  arremolina  las  palabras,  precipita  los  conceptos  y  con- 
creciona las  ideas. 

El  signo  evocador  del  silencio  adquiere  una  fuerza  inigua- 
lable al  final  de  la  estrofa  21*. 

La  Esposa,  conjurados  todos  los  peligros,  duerme  el  sose- 
gado sueño»  del  amor». 

Las  dos  estrofas  20-  y  21*  encierran  un  múltiple  misterio: 
ocupan  exactamente  el  medio  del  Cántico  Espiritual.  Si  tende- 
mos la  mirada  hacia  las  estrofas  que  les  preceden,  todo  es  in- 
quietud, desasosiego,  intranquilidad  en  la  búsqueda  del  Ama- 
do; si  miramos,  en  cambio,  hacia  las  estrofas  que  les  siguen 
todo  es  reposo,  sosiego,  descanso  en  los  dulces  brazos  del  Es- 
poso. 

Resumen: 

lo)  Un  continuo  crescendo  desde  la  primera  estrofa  hasta 
la  12*:  multiplicidad  de  sustantivos  y  ausencia  total  de  adjeti- 
vos (15).  El  alma  pasa  los  trabajos  de  la  vida  purgativa,  y,  des- 
de la  estrofa  5a.,  comienza  la  contemplativa. 

2o)  Estrofa  13*.  Sobresalto  de  la  Esposa  ante  la  presencia 
repentina  del  Esposo,  cuyos  ojos  se  reflejan  en  el  agua  crista- 
lina de  la  fuente. 

3o)  Estrofas  14*  y  15*.  El  sosiego,  la  paz,  el  descanso.  El 
alma  se  detiene  y  contempla:  multiplicidad,  hacinamiento  de 
adjetivos,  que  detienen  y  remansan  (16)  : 

«Los  valles  solitarios  nemorosos, 
Las  ínsulas  extrañas, 
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los  ríos  sonorosos, 

el  silbo  de  los  aires  amorosos; 

la  noche  sosegada, 

la  música  callada, 

la  soledad  sonora». 

«El  verso,  dice  Dámaso  Alonso,  va  ondulándose  juvenilmen- 
te entre  los  gozos  del  enamoramiento,  deteniéndose  y  enredán- 
dose en  las  puerilidades  y  los  juegos  del  noviazgo»  (17)  . 

4o)  Estrofas  16»  -  19*.  Un  inquietante  temor  persigue  a 
la  Esposa,  ante  el  peligro  de  perder  al  Amado. 

5o)  Estrofas  20'7  -  21*.  El  Esposo  conjura  todos  los  peligros 
que  pudieran  impedir  la  felicidad  de  la  Esposa. 

6o)  Estrofa  22».  Se  efectúa  el  místico  matrimonio.  La  Es- 
posa descansa,  reclinando  su  cuello  en  los  brazos  del  Amado,  y 
la  naturaleza  entera  parece  gozarse  en  la  felicidad  de  los  es- 
posos. 

El  proceso  evolutivo,  desde  los  comienzos  hasta  la  unión 
suprema,  es  más  claro  y  más  ordenado  en  el  Cántico  Espiritual 
que  en  el  Cantar  de  los  Cantares.  «Todo  el  estado  de  los  despo- 
sorios, dice  Dámaso  Alonso,  es  un  prolongado  canto  de  la  Espo- 
sa, lleno  de  juegos,  de  gozos  y  de  graciosos  remilgos.  El  estado 
de  unión  perfecta,  en  cambio,  es  un  cántico  alterno  de  ambos  a- 
mantes»  (18)  . 

La  salida  de  la  Esposa  y  su  primera  búsqueda  del  Ama- 
do, comprenden  la  vía  purgativa;  la  respuesta  de  las  criaturas 
y  los  efectos  y  ansias  antes  del  encuentro,  la  iluminativa.  El  en- 
cuentro tiene  dos  grados:  los  desposorios  y  el  matrimonio  espi- 
ritual o  perfecta  unión  (19) . 

Primera  Parte 

El  tecnicismo  poético  de  San  Juan  de  la 
Cruz  es  insuperable:  Las  once  primeras  estrofas  del  Cántico 
sirven  de  introducción  a  las  palabras  «Descubre  tu  presencia». 
(20).  El  alma  pide,  anhelante,  el  desposorio.  Pero  este  deseo  ve- 
hemente se  halla  bruscamente  interrumpido  por  la  presencia 
del  Amado:  «Apártalos  Amado,  que  voy  de  vuelo».  San  Juan 
de  la  Cruz  recurre  aquí,  como  en  muchos  lugares  del  poema,  al 
simbolismo  del  Cantar  de  los  Cantares.  Ya  en  el  prólogo  (nro4) 
dice:  «no  pienso  afirmar  cosa  de  mío,  fiándome  de  experiencia 
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que  por  mi  haya  pasado...  sin  que  con  autoridades  de  la  Escritu- 
ra divina  vaya  comfirmando  y  declarando,  a  lo  menos  en  lo  que 
pareciere  más  dificultoso  de  entender». 

Las  once  primeras  estrofas  compendian,  pues,  los  trabajos 
del  alma  en  las  vías  purgativas  e  iluminativa.  El  alma  se  esca- 
bulle de  todo  lo  que  puede  estorbarle  la  posesión  del  Amado: 

«Buscando  mis  amores 
iré  por  esos  montes  y  riberas,, 
ni  cogeré  las  flores,, 
ni  temeré  las  fieras, 
y  pasaré  los  fuertes  y  fronteras». 

Las  huellas  del  Esposo  quedan  grabadas  en  las  criaturas: 

«Mil  gracias  derramando 

pasó  por  estos  sotos  con  presura 

y,  yéndolos  mirando, 

con  sola  su  figura, 

vestidos  los  dejó  de  su  hermosura». 

En  la  búsqueda,  todas  las  criaturas  le  hablan  del  Esposo,  y 
su  corazón  queda  herido  de  amor.  Pero  l<as  criaturas  sólo  balbu 
cean  palabras  entrecortadas,  que  esconden  más  de  lo  que  dicen. 

 todos  cuantos  vagan 

de  ti  me  van  mil  gracias  refiriendo, 
y  todos  más  me  llagan, 
y  déjame  muriendo 
un  no  sé  qué  que  quedan  balbuciendo» 

Este  balbuceo  no  sana  sino  que  abre  más  su  herida. 

«No  quieras  enviarme 

de  hoy  más  mensajero; 

que  no  saben  decirme  lo  que  quiero». 

Y  también: 

«Si  por  ventura  vierdes 
aquel  que  yo  más  quiero, 
decidle  que  adolezco,,  peno  y  muero». 

Acumulación  de  verbos:  «adolezco,  peno  y  muero».  Tres 
verbos  semejantes,  pero  que  expresan  tres  matices  diferentes. 
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El  alma  sólo  puede  pensar  en  el  Amado  y  obrar  por  El.  Es 
atormentada  por  su  ausencia  y  desea  morir,  porque  no  halla  re- 
poso hasta  que  se  una  con  El. 

Otras  veces  la  súplica  se  dirige  directamente  al  Amado : 

«Descubre  tu  'presencia 

y  máteme  tu  vista  y  hermosura, 

mira  que  la  dolencia 

de  amor,  que  no  se  cura 

sino  con  la  presencia  y  la  f  igura». 

Pregunta  a  los  pastores,  a  los  bosques  y  espesuras,  a  sí  mis- 
ma, al  Amado,  a  la  cristalina  fuente.  Desde  el  principio  del  poe- 
ma se  sucede  una  cadena  de  acciones,  todas  animadas,  todas  lle- 
nas de  vida.  Personifica  a  las  criaturas  inanimadas,  las  llena 
de  vida,  las  anima,  y  espera  angustiosa  su  respuesta.  Así  vita- 
lizadas, responden  a  las  preguntas  de  la  Esposa.  Los  ojos  del 
Amado,  dibujados  en  su  alma,  aparecen  reflejados,  al  conjure 
apasionado  de  la  Esposa,  en  los  semblantes  plateados  de  la  fuen- 
te. La  Esposa,  desconcertada,  se  siente  desfallecer  y  simula  se- 
guir en  la  búsqueda  del  Amado : 

«Apártalos,  Amado, 
que  voy  de  vuelo». 

El  Esposo  comprende  su  actitud  y  la  llama.  Nada  debe  ya 
buscar,  puesto  que  se  han  encontrado. 

«Vuélvete  paloma»  etc. 

La  Esposa  herida,  vulnerada  de  amor,  retrocede  y  descan- 
sa . 

Segunda  Parte. 

Estr.:  11^-22^.  Corresponde  a  la  quietud  producida  por  el 
hallazgo  del  Esposo,  y  viene  expresada  por  la  confluencia  de  ad- 
jetivos, que  calman  y  remansan  el  ímpetu  de  las  estrofas  ante- 
riores . 


los  valles  solitarios  nemorosos 

las  ínsulas  extrañas,  etc.,  etc. 
En  la  estrofa  20''.  aparece  un  nuevo  sobresalto  de  la  Espo- 
sa. Corresponde  a  la  noche  del  espíritu,  por  la  que  el  alma  He- 
ne  que  pasar  antes  del  matrimonio  espiritual. 


92 


LA  MISTICA  CLASICA  ESPAÑOLA 


A  continuación  se  efectúa  el  místico  matrimonio  (estrofa 
22». )  : 

«Entrádose  ha  la  Esposa 
en  el  ameno  huerto  deseado 
y  a  su  sabor  reposa, 
el  cuello  reclinado 

sobre  los  dulces  brazos  del  Amado». 

Y  la  estrofa  23' : 

«Debajo  del  manzano 

allí  conmigo  fuiste  desposada .  .  . . 

Tercera  Parte. 

Estrofa  24  ss.  Un  dulcísimo  recuerdo,  un  delicioso  recuento 
de  las  gracias  de  la  Esposa  y  de  las  virtudes  del  Esposo,  que  mo- 
tivaron los  desposorios  y  el  matrimonio. 

Estrofa  31a  (de  la  Esposa)  : 

«En  sólo  aquel  cabello 

que  en  mi  cuello  volar  considerar ste, 

mirástele  en  mi  cuello, 

y  en  él  preso  quedaste, 

y  en  uno  de  mis  ojos  te  llagaste». 

Estrofa  32'  del  Esposo)  : 

«Cuando  tú  me  mirabas, 

su  gracia  en  mí  tus  ojos  imprimían; 

por  eso  me  adamabas, 

y  en  eso  merecían 

los  míos  adorar  lo  que  en  tí  vían». 

Las  transiciones  literarias  corresponden  a  las  diversas  fa- 
ses de  la  vida  mística.  Finalmente,  un  sabroso  descansar,  un  de- 
licioso gozar: 

Estrofa  36». 

«Gocémonos,  Amado, 

y  vamonos  a  ver  en  tu  hermosura 

al  monte  y  al  collado, 

do  mana  el  agua  pura; 

entremos  más  adentro  en  la  espesura». 
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Estrofa  37»: 

«Y  luego  a  las  subidas 

cavernas  de  las  piedras  nos  iremos 

que  están  bien  escondidas, 

y  allí  nos  entraremos,. 

y  el  mosto  de  granadas  gustaremos». 

La  enamorada  Esposa  no  acierta  a  decir  lo  que  quiere. 

Estrofa  38*. 

«Allí  me  mostrarías 

aquello  que  mi  alma  pretendía, 

y  luego  me  darías 

allí  tú,  vida  mía, 

aquello  que  me  diste  el  otro  día». 


El  amor  es  purísimo,  delicadísimo  y  espiritualísimo, 

Como  «el  aspirar  del  aire»h 

Como  «el  canto  de  la  dulce  filomena» 

Como  «la  llama  que  consume  y  no  da  pena». 

Y,  por  fin,  desde  el  otero,  la  visión  marmórea,  fría,  glacial, 
de  sentido  hierático,  de  todos  los  males  y  peligros  (v.  Cant. 
Cant.  7,11)  . 

Estrofa  40*. 

«Que  nadie  lo  miraba. .  . 
Aminadab  tampoco  parecía 
y  el  cerco  sosegaba, 
y  la  caballería 

a  vista  de  las  aguas  descendía». 

¡Admirable  técnica  la  del  Cántico  Espiritual!  En  San  Juan 
de  la  Cruz,  como  en  Fray  Luis  de  León,  pero  más  acentuado  que 
en  éste,  hay  una  tendencia  constante  a  la  síntesis,  antítesis  y 
contrastes,  movimientos  climático  y  anticlimático.  La  poesía  de 
San  Juan  de  la  Cruz,  como  la  de  Fray  Luis  de  León,  es  el  espe- 
jo del  alma.  La  explicación  de  los  contrastes  en  Fray  Luis  in- 
dica que  «su  alma  estaba  hecha  para  la  armonía,  para  la  unión 
con  la  causa  armónica  del  mundo,  pero  no  la  poseyó  nunca  en 
la  vida,  y  sólo  la  expresó  como  anhelo  en  su  arte»  (21)  . 
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La  poesía  ele  San  Juan  de  la  Cruz  refleja  los  estados  místi- 
cos y  las  experiencias  inefables  de  su  alma.  En  ella,  lo  mismo 
en  el  Cántico  que  en  la  Noche,  las  antítesis  y  los  contrastes 
corresponden  a  diversas  etapas  de  la  vida  mística.  El  Esposo 
y  la  Esposa  se  unen  en  espiritual  y  mística  unión,  y  esta  unión 
produce  música  dulcísima  y  armonía  completa  en  el  mundo  in- 
terior. 

Al  principio  «es  necesaria  la  mortificación  de  los  apetitos, 
para  que  haya  provecho  en  el  alma.  Sin  la  cual.  .  .  nunca  le  a- 
provecha  más  cuanto  hiciere,  que  aprovecha  la  simiente  echa- 
da en  la  tierra  no  rompida.  Y  así,  no  se  quitará  la  tiniebla  y  du- 
reza del  alma  hasta  que  los  apetitos  se  apaguen»  (22)  . 

Estrofa  14".  El  alma  sigue  ascendiendo  por  los  caminos  de 
la  vida  mística.  Ha  vencido  todas  las  dificultades  y  ha  encon 
tracto  toda  su  fuerza  en  el  interior.  Se  ha  desprendido  de  la  cor- 
teza exterior  y  su  gusto  lo  tiene  puesto  en  Dios.  El  alma,  dice 
San  Juan  en  la  Subida,  (23)  se  halla  en  estado  semejante  a  uno 
que  «habiendo  quitado  la  corteza,  está  gustando  la  sustancia,  si 
se  la  hiciesen  dejar  para  que  volviese  a  quitar  la  dicha  corteza, 
que  ya  estaba  quitada,  que  no  hallaría  corteza  y  dejaría  de  gus- 
tar la  sustancia  que  ya  tenía  entre  las  manos,  siendo  en  esto  se- 
mejante al  que  deja  la  presa  que  tiene  por  la  que  no  tiene». 

En  una  sola  mirada  intuitiva  y  simplicísima,  como  las  ove- 
jas se  arremolinan  al  silbo  del  pastor,  las  potencias  del  alma  se 
concentran  todas  en  Dios.  Desde  el  interior,  en  lo  más  escon- 
dido, el  Esposo  divino  está  continuamente  llamando,  y  esta  lla- 
mada produce  la  unión  inefable  del  amor.  El  alma,  libertada 
de  las  criaturas  y  llevada  de  la  mano  del  Esposo,  emprende  un 
rápido  vuelo,  sin  estorbo  ni  tropiezo  alguno. 

«La  multiplicidad,  dice  Tissot,  divide  el  alma,  dividiéndola, 
la  inquieta;  inquietándola,  se  turba,  y  la  turbación  la  debilita 
de  suerte  que  no  puede  atender  a  todo»  (24)  .  La  perfección  úl- 
tima, nos  dice  el  Evangelio,  consiste  en  ser  consumados  en  1? 
unidad,  (25)  por  medio  de  Jesucristo,  porque  Dios  está  dentro 
de  nosotros  más  que  nosotros  mismos,  «dándonos  la  vida»,  por- 
que dentro  de  El  vivimos,  nos  movemos  y  existimos» .  Si  tene- 
mos la  vida  sobrenatural  la  tenemos  «para  el  Señor;  si  mori- 
mos, morimos  para  el  Señor,  porque  en  la  vida  y  en  la  muerte 
¡somos  de  El»  (26)  .  La  vida  del  alma,  es  pues,  la  misma  vida  de 
Dios,  ya  que  Dios  quiere  ia  unión  más  estrecha  con  El. 


ESQUEMA  DEL  CANTICO  ESPIRITUAL 


95 


San  Juan  de  la  Cruz  busca  esta  unión  suprema,  pero  la  u- 
nión  no  puede  realizarse  sino  mediante  un  constante  despren- 
derse de  las  criaturas  y  de  sí  mismo.  «Para  la  purgación  pasi- 
va, dice  Hatzfeld,  que  limpia  más  y  más  las  almas  y  las  lleva  a 
la  unión  mística,  San  Juan  de  la  Cruz  ha  creado  uno  de  los  sím- 
bolos más  profundos:  «la  noche  oscura»  (27). 

La  purgación  pasiva  «embiste  — al  alma —  a  fin  de  reno- 
varla para  hacerla  divina.  . .  El  alma  se  siente  estar  deshacien- 
do y  derritiendo  en  la  faz  y  vista  de  sus  miserias  con  muerte  de 
espíritu  cruel.  .  .  como  si,  tragada  de  una  bestia,  en  su  vientre 
tenebroso,  se  sintiese  estar  digiriendo».  «Dios  purga  al  alma 
según  la  sustancia  sensitiva  y  espiritual  y  según  las  potencia? 
interiores  y  exteriores.  .  .  dejándola  seca,  vacía  y  en  tinieblas», 
porque  la  parte  sensitiva  se  purifica  en  sequedad,  y  las  poten- 
cias en  el  vacío  de  sus  aprensiones»,  de  manera  que  el  alma  que- 
da sin  apoyo  alguno,  como  «si  a  uno  le  suspendieran  o  detuvie- 
sen en  el  aire,  que  no  respirase».  .  .  «El  alma  se  purifica  en  es- 
ta fragua  como  el  oro  en  el  crisol ...  y  siente  este  grande  des- 
hacimiento  en  su  misma  sustancia»  (28)  .  San  Juan  de  la  Cruz 
llega  a  decir  que  estas  almas  «descienden  al  infierno  viviendo» 
(Ps. 54,16),  pues  aquí  se  purgan  a  la  manera  que  allí;  y  que 
esta  purgación  es  la  que  se  había  de  hacer  allí».  Aplica  a  estas 
almas  las  palabras  de  Jeremías  (3,1-20)  y  llama  a  esta  noche 
«tempestuosa  y  horrenda» .  El  alma,  en  tal  soledad  y  desampa- 
ro, «no  halla  consuelo  ni  arrimo  en  ninguna  doctrina  ni  en  maes- 
tro espiritual.  .  .  como  el  que  tienen  aprisionado  en  una  oscura 
mazmorra,  atado  de  pies  y  manos,  sin  poderse  mover  ni  ver,  ra 
sentir  algún  favor,  hasta  que  allí  se  humille,  ablande  y  purifi- 
que el  espíritu,  y  se  ponga  tan  sutil  y  sencillo,  y  delgado,  que 
pueda  hacerse  uno  con  el  espíritu  de  Dios»  (29)  . 

El  alma,  incapaz  de  purificarse  por  sí  misma,  se  pone  en 
las  manos  de  Dios. 

En  todas  estas  pruebas  «hay  interpolaciones  y  alivios,  en 
que  por  disposición  de  Dios,  dejando  esta  ocntemplación  oscura 
de  embestir  en  forma  y  modo  purgativo,  embiste  iluminativa  y 
amorosamente» ...  y  el  alma  es  «puesta  en  recreación  de  an- 
chura y  libertad  amorosa  con  Dios»  (30)  . 

La  comparación  de  Santa  Teresa,  «el  gusano  de  seda,  gran- 
de y  feo,  que  se  convierte  en  mariposa  blanca  y  graciosa»,  la 
sustituye  San  Juan  de  la  Cruz  por  otro  símil  no  menos  hermo- 
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so:  «Esta  purgativa  y  amorosa  noticia  o  luz».  .  .  dispone  el  al- 
ma «para  unirla  consigo  perfectamente»  — de  la  misma  mane- 
ra—  «que  se  ha  el  fuego  con  el  madero  para  transformarlo  en 
sí.  Porque  el  fuego  material,  en  aplicándose  al  madero,  lo  pri- 
mero que  hace  es  comenzarle  a  secar,  echándole  la  humedad 
fuera  y  haciéndole  llorar  el  agua  que  en  sí  tiene.  Luego  le  va 
poniendo  negro,  oscuro  y  feo  y  -aun  de  mal  olor,  y,  yéndole  secan- 
do poco  a  poco,  le  va  sacando  a  la  luz  y  echando  fuera  todos  los 
accidentes  feos  y  oscuros  que  tiene  contrarios  al  fuego.  Y,  fi- 
nalmente, viene  a  transformarle  en  sí  y  ponerse  hermoso  como 
el  mismo  fuego»  (31) . 

El  fuego  divino  va  sutilizando  y  adelgazando  cada  vez  «más 
intensa  y  delgadamente» ...  y  purificando  más  y  más,  hasta 
llegar  a  «las  más  íntimas,  delagadas  y  espirituales  imperfeccio- 
nes» ...  de  la  misma  manera  que  «en  el  madero,  que  cuando  el 
fuego  va  entrando  más  adentro,  va  con  más  fuerza  y  furor  dis- 
poniendo a  lo  más  interior  para  poseerlo»  (32).  El  alma  que 
ha  experimentado  estas  pruebas  divinas,  ha  gustado  ya  la  ple- 
nitud del  amor  divino  y  siente,  por  tanto,  un  completo  vacío  de 
las  criaturas.  «Saber  usar  de  todas  las  cosas,  dice  Tissot,  es 
más  perfecto  que  privarse  de  muchas,  y  con  frecuencia  hay  más 
virtud  en  utilizar  y  santificar  un  placer  que  en  suprimirlo» 
(33). 

Desde  estas  pruebas  espirituales,  por  las  que  el  alma  pasa 
en  la  oscurísima  noche  de  la  privación,  todas  las  criaturas  la 
llevan  y  le  hablan  de  Dios ;  ve,  ama  y  escoge  con  facilidad  lo  que 
procura  la  gloria  de  Dios.  La  santidad  comienza  a  florecer  en 
el  alma. 

La  razón  de  estas  noches  inexorables  y  de  esta  total  des- 
nudez es  «porque  el  amor  no  sólo  iguala,  más  aún,  sujeta  al  a- 
mante  o  lo  que  ama».  .  .  y  el  alma  que  «ama  algo  se  hace  inca- 
paz de  la  pura  unión  de  Dios  y  de  su  transformación».  Sólo 
cuando  se  vea  libre»  podrá  poseer  — a  Dios —  por  transforma- 
ción pura  de  amor»  (34) . 

El  alma  busca  la  unidad  completa  en  su  Dios:  unidad  de 
ideas,  de  aspiraciones,  de  su  vida  entera  y  de  su  mismo  ser,  pa- 
ra concentrarlo  todo  en  el  ser  de  Dios.  Contra  el  alma  que  ha 
llegado  a  esta  unión  inefable,  nada  pueden  todos  los  poderes 
del  mundo,  y  nadie  podrá  separarla  de  Dios.  (v.  Rom. ,8, 35)  . 
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Por  medio  de  estas  terribles  pruebas,  Dios  conduce  al  al- 
ma, como  de  la  mano,  a  la  libertad  santa  y  al  total  desasimien- 
to, a  la  más  completa  abnegación  y  al  heroísmo.  Nada  queda 
en  ella  de  los  obstáculos  a  la  plena  unión  con  Dios.  El  Señor 
entra,  pues,  en  el  alma  y  toma  posesión  de  ella  mediante  el  mís- 
tico desposorio  que  se  realiza  en  completa  intimidad,  a  solas  con 
Dios  y  en  la  más  estrecha  unidad  con  El.  Todo  lo  humano  ha 
quedado  destruido,  y  el  alma  se  entrega  por  entero  a  vivir  la 
misma  vida  de  Dios. 

«Es  necesario,  dice  Tissot,  someter  el  movimiento  huma- 
no al  movimiento  divino,  para  que  lo  divino  llegue  -a  regir  en 
absoluto  a  lo  humano»  (35)  .  Por  medio  de  'Cristo,  y  solamente 
viviendo  El  en  nosotros,  la  vida  del  alma  se  une  a  la  vida  de 
Dios,  y  sus  operaciones  vienen  a  constituirse  en  operaciones  di- 
vinas. El  alma,  atraída  con  vehemencia,  ha  llegado  a  su  centro, 
que  es  Dios  y  «está  como  imagen  de  la  primera  mano  y  dibujo, 
clamando  al  que  la  dibujó,  para  que  la  acabe  de  pintar  y  for- 
mar» (36) . 

San  Juan  de  la  Cruz,  en  el  comentario  del  verso  «en  la  in- 
terior bodega»  (estrofa  26),  dice:  «Muchas  almas  llegan  y  en- 
tran en  las  primeras  bodegas.  .  .  mas  a  esta  última  y  más  inte- 
rior pocas  llegan  en  esta  vida,  porque  en  ella  es  ya  hecha  la  u- 
nión  perfecta  con  Dios  que  llaman  matrimonio  espiritual,  dei 
cual  habla  el  alma  en  este  lugar.  Lo  que  Dios  comunica  al  alma 
en  esta  estrecha  junta,  totalmente  es  indecible»...  El  alma  es 
transformada  y  hecha  Dios  por  participación,  «estando  ambos 
— confundidos —  como.  .  .  la  vidriera  con  el  rayo  del  sol,  o  el 
carbón  con  el  fuego  o  la  luz  de  las  estrellas  con  la  luz  del  sol» 
(37)  .  El  alma  vive  anticipadamente  la  vida  del  cielo.  Transfor- 
mada su  vida  en  la  vida  del  Esposo,  ambos  se  comprenden,  si- 
lenciosamente allá  en  lo  más  hondo,  sin  hablarse.  Sólo  a  través 
de  las  obras  de  San  Juan  de  la  Cruz  se  vislumbra  la  felicidad 
inefable  del  alma  que  ha  llegado  al  supremo  grado  de  unión  con 
Dios  en  la  tierra.  San  Juan  de  la  Cruz  nos  cuenta  sus  propias 
experiencias  místicas,  sus  propias  realidades  vividas  y  sentidas. 
Es  un  artífice  litreario  de  las  verdades  más  abstractas,  y  de  la 
vida  divina  en  las  almas. 
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III      CANTICO  ESPIRITUAL. 


Argumento. 

«£7/  Cántico  Espiritual,  dice  el  P.  Silverio  de  Santa  Tere- 
sa, es  una  obra  genial  y  sublime. 

Aparte  de  la  Sagrada  Escritura  en  su  Cantar  de  los  Can- 
tares jamás  se  ha  entonado  un  himno  más  hondo  ni  más  elocuen- 
te, ni  más  bellamente  comentado  al  amor  que  Dios  prende  de  sí 
en  las  almas  perfectas  que  este  sublime  Cántico  del  grande  mís- 
tico del  Carmelo.  Nadie  supo  más  de  amores  divinos  que  Fray 
Juan  de  la  Cruz»  (38)  . 

El  Cántico  Espiritual  es  un  camino  trazado  para  todas  Jas 
almas,  y  no  solamente  para  aquellos  que  han  llegado  a  las  cum- 
bres de  la  perfección,  es  decir,  desde  los  principios  de  la  vida 
espiritual  hasta  los  que  ya  viven  en  el  «seno  del  amor  divino» 
(39). 

«Antes  que  todo,  dice  Robert  Ricard,  San  Juan  de  la  Cruz 
es  hombre  de  Biblia,  especialmente  en  el  Cántico  Espiritual, 
que  arranca  del  Cantar  bíblico»  (40)  . 

Canción  Primera. 

(41).  La  escena  de  la  canción  primera  pa- 
rece ser  tomada  del  capítulo  5,vv,2  ss.  del  Cantar  de  los  Canta- 
res. El  Esposo  llama  a  la  puerta  de  la  Esposa  dormida  ( v .  2)  . 
La  Esposa  busca  pretextos  para  no  abrir  (v.3),  pero  el  Espo- 
so intenta  abrir  la  puerta  metiendo  su  mano  por  la  ventanilla. 
A  este  ruido,  el  corazón  de  la  Esposa  se  conmueve  (v.4)  .  Se  a- 
presura  entonces  y  se  levanta,  y  el  botecillo  de  mirra  que  lleva 
para  ungir  al  Esposo,  se  quiebra  en  sus  manos,  (v.5.)  Tem- 
blorosa alza  la  aldaba  de  la  puerta  para  abrir  al  Esposo,  pero 
él  ya  se  había  retirado  y  seguido  adelante.  Lo  busca  y  lo  llama 
a  voces,  pero  no  lo  halla  ni  el  Esposo  responde.  Ante  esto  gri- 
ta llena  de  congoja: 

¿Adonde  te  escondiste, 

Amado,  y  me  dejaste  con  gemido?» 

San  Juan  de  la  Cruz  dice  que  la  Esposa  «llámale  Amado 
para  moverle  e  inclinarle  a  su  ruego,  porque,  cuando  Dios  es 
amado,  con  grande  facilidad  acude  a  las  peticiones  de  su  aman- 
te» (42). 
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«Salí  tras  tí,  clamando  y  eras  ido!  (Cant.  Esp.  estr.  la, 
v.5)  .  «Es  el  primer  grito  dice  Dámaso  Alonso,  el  primer  ala- 
rido de  abandono  del  preso  en  la  cárcel  de  Toledo»  (43)  .  En 
efecto,  en  la  beatificación  de  San  Juan  de  la  Cruz  se  afirma  que 
gran  parte  del  Cántico  Espiritual  fue  compuesto  en  la  prisión 
de  Toledo.  «Hizo  falta,  dice  Chamdebois,  el  exceso  de  padeci- 
mientos para  que  se  produjera  en  el  divino  cautivo  el  milagro 
del  Cántico  Espiritual»  (44).  El  P.  Lucinio  del  Santísimo  Sa- 
cramento saca  la  misma  conclusión  y  dice:  «Sorprendente  es  la 
capacidad  del  alma  humana  bajo  las  influencias  del  dolor.  .  .  . 
El  caso  de  San  Juan  de  la  Cruz  es,  posiblemente,  el  más  descon- 
certante, por  coincidir  su  mejor  exaltación  poética  con  los  mo- 
mentos en  que  sus  más  íntimas  vivencias  podrían  hacernos  sos- 
pechar en  lo  humano,  una  depresión  psicológica  que  amortigua- 
ra todo  sentimiento  de  estética  y  de  sensibilidad  artística»  (45). 
La  Esposa  grita  angustiada,  porque  le  fue  arrebatado  el  Espo- 
so en  el  momento  mismo  en  que  su  corazón  quedaba  herido  de  a- 
mor.  «El  alma  había  quedado  desmayada  al  eco  de  su  voz.  (Cant. 
Cant.,  5,6)  .  San  Juan  de  la  Cruz  nos  habla  de  «unos  escondi- 
dos toques  de  amor  que,  a  manera  de  saeta,  hieren  y  traspasan 
el  alma  y  la  dejan  toda  cauterizada  con  fuego  de  amor,  y  éstas 
-se  llaman  «heridas  de  amor»  (46)  . 

«San  Juan  atribuye  todas  las  heridas  y  llagas  al  amor» 
(47)  .  El  alma  debe  salir  de  todas  las  cosas  para  poseer  al  A- 
Tiado  (noche  del  sentido),  y  debe  «salir  también  de  sí  misma» 
(noche  del  espíritu)  (48)  .  En  estas  heridas  de  amor  «no  pue- 
de haber  medicina  sino  de  parte  del  que  la  hirió»  (49) . 

Canción  Segunda. 

La  canción  segunda  parece  una  glosa 
del  Cap.  1".  del  Cant.  de  los  Cant.  (cap.  I,vv.6ss.)  La  Espo- 
sa pregunta  al  Esposo  dónde  tiene  los  pastos  y  dónde  sestea  al 
mediodía  (v.6.)  El  Esposo  la  invita  a  que  siga  las  huellas  de 
los  ganados  (v.7).  En  todas  las  cosas  que  se  le  ofrecen,  la  vo- 
luntad se  inclina  luego  a  gozar  en  ellas  al  Amado. 

Por  pastores  y  ángeles  entiende  San  Juan  de  la  Cruz  ios 
«deseos,  afectos  y  gemidos»  del  alma,  es  decir,  gemidos  produ- 
cidos por  la  ausencia  de  Dios,  «por  cuanto  ellos  apacientan  el  al- 
ma de  bienes  espirituales»,  y  también  «los  ángeles,  que  no  so- 
lo llevan  a  Dios  nuestros  recaudos,  sino  también  traen  los  de 
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Dios  a  nuestras  almas»  (50)  .  Parece  también  alusión  al  lugar 
del  Cant.  de  los  Gant.  (c.5,v.8)  en  que  la  Esposa  conjura  a  las 
hijas  de  Jerus-alén  notifiquen  a  su  Amado  sus  desfallecimientos 
de  amor. 

Canción  Tercera. 

El  alma  busca  en  la  desnudez  y  en  el  va- 
cío de  las  criaturas  y  de  sí  misma  la  unión  con  el  Esposo.  La£ 
virtudes  se  hallan  simbolizadas  en  la  literatura  mística  por 
montes  escarpados  a  los  que  es  difícil  subir. 

«No  temeré  las  fieras 

y  pasaré  los  fuertes  y  fronteras».  (Estr.  3;'.vv.4  y  5). 

Por  fieras,  fuertes  y  fronteras  entiende  San  Juan  de  la 
Cruz  «los  tres  enemigos  del  alma:  mundo,  demonio  y  carne». 
«Por  fieras  entiende  el  mundo»  (51),  por  fuertes,  el  demonio», 
(52),  y  por  fronteras,  la  carne»  (53)  . 

Agustín  Antolínez  (54),  sigue  a  San  Juan  de  la  Cruz  e  «in- 
siste en  esta  estrofa  en  el  valor  y  denuedo  de  esta  alma,  priván 
dose  de  los  placeres  y  gracias  sensibles.  Es  un  alma  en  la  que 
no  queda  nada  del  estado  imperfecto  anterior.  El  alma  está  de- 
cidida a  no  pararse  y  a  buscar  a  su  Amado  a  través  de  las  vir- 
tudes y  mortificaciones  (55)  .  Su  amor  ya  no  se  conforma  con 
palabras,  vencerá  los  gustos  temporales,  sensibles  y  espiritua- 
les» (56)  . 

«Ni  cogeré  las  flores»  (v.3). 

«Para  buscar  a  Dios  se  requiere  un  corazón  desnudo  y  fuer- 
te y  libre  de  todos  los  males  y  bienes  que  puramente  no  son 
Dios».  «Los  gustos  y  contentamientos»  ya  sean  «temporales,  sen- 
suales o  espirituales.  .  .  ocupan  el  corazón  y  le  son  impedimen- 
to para  la  desnudez  espiritual,  cual  se  requiere  para  el  derecho 
camino  de  Cristo»  (57)  . 

Canción  Cuarta. 

El  alma  «comienza  a  caminar  por  la  con- 
sideración y  conocimiento  de  las  criaturas  al  conocimiento  de 
su  Amado».  Interroga  a  los  «amenísimos  bosques»,  a  la  tierra, 
al  agua,  al  aire,  al  fuego.  El  cielo  es  un  prado  de  verduras, 
verdura  inmarcesible,  esmaltado  de  almas  santas  y  de  ángeles 


CANTICO  ESPIRITUAL 


101 


que,  como  estrellas  resplandecientes,  lo  llenan  de  hermosura. 
Todas  estas  cosas  fueron  creadas  por  la  mano  del  Amado  y  pa- 
ra deleite  y  recreación  del  alma  (58)  . 

El  alma  va  buscando  a  Dios  en  las  criaturas,  pero  la  bús- 
queda de  las  criaturas  aviva  en  ella  el  deseo  de  ver  a  su  Espo- 
so en  su  divina  esencia .  Las  criaturas  acrecientan  en  ella  el  sen- 
timiento de  la  ausencia  del  Esposo.  Sólo  la  presencia  del  A- 
mado  podría  curarla  de  la  herida  que  sufre,  y  por  eso  exclama : 

¡Ay!  ¿quién  podrá  sanarme? 

«La  interjección,  dice  Antolínez,  (59),  proviene  de  que  el 
alma  experimenta  un  nuevo  dolor  en  lugar  de  ser  consolada ; 
las  criaturas  la  hieren  más.  El  alma  gime  en  la  ausencia  dei 
Esposo.  .  .  Siente  como  un  asma  que  la  hace  gemir  sin  cesar» 
(60)  .  Pide  al  Esposo  que  se  manifieste  claramente  y  no  por  ce- 
losías. 

«El  Verbo,  Hijo  de  Dios,  juntamente  con  el  Padre  y  el  Es- 
píritu Santo,  esencial  y  presencialmente  está  escondido  en  el  ín- 
timo ser  del  alma  (idea  teresiana  del  Castillo  interior)  ;  por 
tanto,  el  alma  que  le  ha  de  hallar  conviene  salir  de  todas  las  co- 
sas. .  .  como  si  no  fuesen.  Que  por  eso  San  Agustín,  hablando 
en  los  Soliloquios  con  Dios,  decía:  «No  te  hallaba,  Señor,  de 
fuera  porque  mal  te  buscaba  fuera;  que  estabas  dentro»  (61)  . 
«Esta  sabiduría  mística,  nos  dice  en  la  Noche  (62),  tiene  pro- 
piedad de  esconder  al  alma  en  sí.  Porque.  .  .  algunas  veces  de 
tal  manera  absorbe  al  alma  y  sume  en  su  abismo  secreto,  que 
el  alma...  está  puesta  alejadísima  y  remotísima  de  toda  cria- 
tura, como  un  inmenso  desierto  que  por  ninguna  parte  tiene 
fin,  tanto  más  deleitoso,  sabroso  y  amoroso,  cuanto  más  profun- 
do, ancho  y  solo,  donde  el  alma  se  ve  tan  secreta  cuanto  se  ve 
sobre  toda  temporal  criatura  levantada» . 

El  mal  que  tiene  el  alma,  es,  en  resumidas  cuentas,  de  au- 
sencia del  Amado,  y  sólo  su  presencia  podrá  remediarlo.  El 
mensaje  de  las  criaturas  aumenta  el  amor  y  el  dolor  de  la  au- 
sencia del  Amado.  Las  criaturas  racionales  le  cuentan  gracias 
del  Amado  y  el  alma  queda  muriendo,  porque  cada  una  le  cuen- 
ta algo  nuevo  de  El. 

«No  quieras  enviarme 

de  hoy  más  mensajero».  (Estrofa  6,vv.3  y  4).  Por 
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estas  palabras  viene  expresado  el  deseo  de  la  vida  iluminativa. 
El  alma  aspira  incesantemente  a  la  unión  y  a  la  visión  de  Dios. 

Canción  Séptima. 

El  alma  queda,  sobre  todo,  impresiona- 
da por  el  murmullo,  como  entre  dientes,  que  dicen  las  criaturas 
al  alejarse.  Sabe  que  se  refieren  al  Amado,  pero  no  lo  puede 
comprender,  ni  lo  sabe  decir,  porque  es  un  balbuceo  inexplica- 
ble: «un  no  sé  qué  que  quedan  balbuciendo».  El  balbucir,  es  con- 
secuencia de  no  saber  como  niño  que  balbucea  el  alfabeto. 

Este  verso  «un  no  sé  qué  que  quedan  balbuciendo»,  es  efec- 
to de  aliteración  (63) . 

La  tercera  de  las  heridas,  dice  San  Juan  de  la  Cruz,  hace 
que  el  alma  «viva  muriendo,  hasta  que  matándola  de  amor,  la 
haga  vivir  vida  de  amor,  transformándola  en  amor.  Este  mo- 
rir de  amor  se  causa  en  el  alma  mediante  un  toque  o  noticia  de 
la  Divinidad,  que  es  el  «no  sé  que»  que  dice  en  esta  canción, 
«que  quedan  balbuciendo».  El  cual  todo  no  es  continuo,  ni  mu- 
cho, porque  se  desataría  el  alma»  (64) . 

Canción  Octava. 

«El  alma,  dicen  los  comentarios,  (65), 
va  delante  con  su  querella  y  habla  con  la  vida  de  su  alma  di- 
ciendo : 

«Mas  ¿cómo  perseveras, 

¡Oh  vida!h  no  viviendo  donde  vives.  .  . 

Para  la  inteligencia  de  estos  versos  «es  de  saber  que  el  al- 
ma más  vive  donde  ama  que  en  el  cuerpo  donde  anima».  «El 
alma  tiene  su  vida  natural  en  Dios  por  el  ser  que  en  él  tiene,  y 
también  su  vida  espiritual  por  el  amor  con  que  le  ama»  (66)  . 
«El  alma,  comenta  Antolínez,  siguiendo  a  San  Juan  de  la  Cruz, 
al  ser  interpelada  por  el  Amado,  se  dirige  a  sív misma.  La  vi- 
da del  ser  humano  resulta  de  la  unión  del  alma  y  del  cuerpo.  El 
cuerpo  tiene  su  vida  del  alma  y  el  alma  la  tiene  de  Dios»  (67)  . 

Las  flechas  son  divinos  toques  de  amor  que  de  tal  manera 
«fecundan  el  alma  y  el  corazón  de  inteligencia  y  amor  de  Dios, 
que  se  puede  decir  que  concibe  a  Dios»  (68)  .  «En  San  Juan  de 
la  Cruz,  dice  Dámaso  Alonso,  las  flechas  no  salen  de  los  ojos 
del  Amado,  sino  de  la  imagen  concebida  en  el  alma»  (69) . 
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Canción  Novena. 

y,  pues  me  le  has  robado 

¿por  qué  así  le  dejaste...  (estr.  9.W.3  y  4)  . 

«El  que  está  enamorado,  dicen  los  comentarios,  se  dice  te- 
ner el  r-c razón  «robado  o  arrobado»,  de  aquel  a  quien  ama,  por- 
que le  tiene  fuera  de  sí,  puesto  en  la  cosa  amada ;  y  así  no  tie- 
ne corazón  para  sí,  sino  para  aquello  que  ama».  El  corazón  tie- 
ne en  sí  «ansias  por  Dios,  y  no  gusta  de  otra  cosa  sino  de  el .  .  . 
y  la  razón  es  porque  el  corazón  no  puede  estar  en  paz  y  sosie^ 
go  sin  alguna  posesión»  (70)  .  «El  alma,  dice  Antolínez,  en  es- 
te estado  se  asemeja  a  la  mariposa,  que  revolotea  en  torno  a  la 
llama»,  hasta  que  se  le  queman  las  alas.  «Dios  se  conduce  co- 
mo un  corsario  robador  de  almas.  No  se  queja  el  alma  de  que 
la  hirió  y  llagó  sino  de  que  habiéndole  llagado  el  corazón  no  le 
sanó  acabándole  de  matar»  (71)  .  Es  una  maravillosa  parado- 
ja, en  la  que  el  alma  comienza  a  experimentar  lo  que  no  puede 
expresar. 

Canción  Décima. 

La  Esposa  enamorada  llama  al  Esposo 
«lumbre  de  sus  ojos»,  «al  modo  dice  San  Juan  de  la  Cruz,  que 
el  amante  suele  llamar  al  que  ama.  .  .  o  como  la  madre,  comen- 
ta Antolínez,  llama  a  su  hijo  «lumbre  de  sus  ojos»  (72),  y  pi- 
de al  Esposo  que  apague  sus  deseos,  sus  ansias  de  verle,  porque 
ella  se  halla  encendida  en  fuego  de  amor. 

Canción  1 1?. 

Las  estrofas  anteriores  a  la  once  preparan  la 
entrada  del  alma  en  la  vida  unitiva,  de  la  cual  los  desposorios 
son  el  primer  estado.  Uno  de  los  efectos  de  la  unión  es  comuni- 
car el  alma  inefable  felicidad.  «Con  más  fuerza  es  atraída  el  al- 
ma y  arrebatada  de  este  bien  — su  Amado —  que  ninguna  cosa 
natural  de  su  centro»  (73)  .  «El  Esposo,  comenta  Antolínez, 
siente  piedad  del  alma,  su  esposa,  y  se  descubre  oscuramente  a 
ella  y  le  hace  sentir  confusamente  su  presencia»  (74) .  Pero  es- 
to no  hace  que  se  le  quite  el  deseo  de  verle  cara  a  cara.  El  al- 
ma habla  como  una  enamorada  y  dirige  al  Esposo  palabras  de 
espiritual  pasión,  porque  sabe  que  El  se  deja  vencer  por  esas 
muestras  de  amor. 
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Canción  12". 

Transcribimos  toda  la  canción,  porque  tiene 
excepcional  importancia  en  el  Cántico. 

«¡Oh  cristalina  fuente, 

si  en  esos  tus  semblantes  plateados 

formases  de  repente 

los  ojos  deseados, 

que  tengo  en  mi  alma  dibujados»! 

El  alma  siéntese  atraída  hacia  su  Dios  «con  tanta  vehemen- 
cia como  la  piedra  cuando  se  va  más  llegando  a  su  centro,  y.  .  . 
como  la  cera  que  comenzó  a  recibir  la  impresión  del  sello  y  no 
se  acabó  de  figurar»  (75)  . 

La  Esposa,  comenta  Antolínez,  (76)  llama  al  Amado  «cris- 
talina fuente»,  conforme  a  la  doctrina  de  San  Agustín:  «Aquel 
que  es  para  tí  luz  es  también  la  fuente  donde  apagas  tu  sed». 
Es  la  misma  fuente  a  que  alude  cuando  dice: 

«que  bien  sé  yo  la  fonte  que  mana  y  corre, 
aunque  es  de  noche». 

«La  fuente,  dice  Dámaso  Alonso,  que  tanta  importancia 
tiene  en  la  segunda  égloga  de  Garcilaso,  ha  sido  cargada  de  sen- 
tido religioso  en  Córdoba,  y  es  luego  la  fuente  d>e  la  fe  en  San 
Juan  de  la  Cruz»  (77) . 

La  fuente  en  San  Juan  de  la  Cruz  es  considerada  como  al- 
go estático,  como  una  superficie  tersa  y  clara  donde  se  refleja 
la  imagen  del  Amado.  «Pero  sobre  este  «dibujo  de  la  fe»  hay  o- 
tro  «dibujo  del  amor»,  en  el  alma  del  amante,  y  es  «según  la  vo- 
luntad» en  el  cual  de  tal  manera  se  dibuja  la  figura  del  Amado 
y  tan  conjunta  y  vivamente  se  retrata,  cuando  hay  unión  de  a- 
mor,  que  es  verdad  decir  que  el  Amado  vive  en  el  amante,  y  el 
amante  en  el  Amado.  Y  tal  manera  de  semejanza  hace  el  amor 
en  la  transformación  de  los  amados,  que  se  puede  decir  que  ca- 
da uno  es  -el  otro  y  que  entrambos  son  uno.  La  razón  es  porque 
en  la  unión  y  transformación  de  amor  el  uno  da  la  posesión  de 
sí  al  otro,  y  cada  uno  vive  en  el  otro,  y  el  uno  >es  el  otro  y  en- 
trambos son  uno  por  la  transformación  de  amor»  (78)  . 

«Por  intermedio  de  la  fuente  — la  fe — ,  se  hace,  pues,  ei 
primer  contacto  instantáneo  del  estado  de  los  desposorios» 
(79). 
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El  tema  de  la  fuente,  central  en  el  Cántico  Espiritual,  por- 
que señala  el  paso  a  la  vía  unitiva,  al  místico  desposorio,  se  en- 
garza en  una  larga  cadena  de  poesía  bucólica  y  pastoril.  Ya  en 
el  siglo  III  antes  de  Cristo  encontramos  en  Teócrito  de  Siracn- 
sa,  padre  de  la  poesía  pastoril  y  maestro  en  idilios  bucólicos  y 
mitológicos,  descripciones  campesinas,  escenas  de  siega,  y,  so- 
bre todo,  de  pastores  y  fuentecillas .  Estos  temas,  tan  antiguos 
como  el  mundo,  continuaron  siempre  a  través  de  la  literatura  u- 
niversal,  especialmente  de  la  literatura  latina,  y  de  las  novelas 
pastoriles  de  la  literatura  italiana.  De  la  literatura  italiana  a 
Garcilaso  no  hay  más  que  un  paso.  Conocemos  la  influencia  de 
la  literatura  italiana  en  la  poesía  de  Garcilaso.  Boscán,  su  a- 
migo,  tradujo  en  excelente  prosa  castellana  «El  Cortey>ano» 
de  Castiglione.  Navagiero,  embajador  veneciano  y  clasicista  de 
pies  a  cabeza,  estando  un  día  con  Boscán  en  Granada  «trataba 
con  éste  en  cosas  de  ingenio  y  de  letras,  y  especialmente  en  las 
variedades  de  muchas  lenguas  me  dixo  por  qué  no  probaba  en 
lengua  castellana  sonetos  y  otras  artes  de  obras  usadas  por  los 
buenos  autores  de  Italia;  y  no  solamente  me  lo  dixo  así  liviana- 
mente, mas  aun  me  rogó  que  lo  hiciese».  El  mismo  Boscán  nos 
dice:  «Así  comencé  a  tentar  este  género  de  verso.  .  .  y  fui  pa- 
so a  paso  metiéndome  con  calor  en  ello»  (80)  . 

La  amistad  de  Boscán  con  Garcilaso,  el  poeta  de  la  sensi- 
bilidad, de  la  delicadeza,  de  la  ternura  casi  femenil  y  de  las 
formas  artísticas  genialmente  elaboradas,  hizo  que  la  poesía  I- 
taliana,  extranjerizante,  triunfase  definitivamente  en  España 
Bajo  este  aspecto  culto,  Garcilaso  es,  cronológicamente,  el  pri- 
mer poeta  lírico  de  España.  En  sus  obras  nos  da  una  síntesis 
organizada  de  los  principales  poetas  de  Italia. 

La  métrica  de  Boscán,  sesusa,  metodizada,  pero  un  tanto 
vulgar,  adquiere  sensibilidad  y  musicalidad  incomparables  y  se 
hace  flexible  por  obra  y  gracia  de  la  técnica  de  Garcilaso. 

El  engarce  definitivo  con  San  Juan  de  la  Cruz,  que  a  nos- 
otros únicamente  nos  preocupa,  es  ya  sencillísimo.  Por  una 
parte,  la  lectura  directa  de  las  obras  de  Garcilaso,  hecha,  sin  du- 
da, por  San  Juan  de  la  Cruz  en  Medina,  en  sus  primeros  años 
de  estudio,  y  después  en  Salamanca.  Por  otra,  la  lectura  del 
texto  a  lo  divino  de  Sebastián  de  Córdoba. 

Por  lo  que  a  Garcilaso  se    refiere,  dice    Dámaso  Alonso, 
(81)  :  «San  Juan  de  la  Cruz  no  podía  ignorar  al  gran  poeta,  cu- 
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yo  rastro  llena  el  siglo  XVI.  Es  argumento  de  sentido  común». 
Y  más  adelante:  «Parece,  pues,  que  nos  vemos  llevados  a  una 
inducción  en  absoluto  clara :  San  Juan  de  la  Cruz  habría  leído 
con  pasión  a  Garcilaso,  y  al  escribir  sus  poemas,  unas  veces  le 
habría  recordado  de  un  modo  vago  y  tal  vez  no  consciente;  o- 
tras,  la  habría  imitado  con  deliberado  propósito»  (82)  .  «Por 
caminos  subconscientes,  el  mismo  nombre  de  Nemoroso,  podría 
haber  aflorado  en  el  bello  verso  del  Cántico  Espiritual  «los  va- 
lles solitarios  nemorosos»  (83)  .  «Antes  de  la  toma  de  hábito. 
1563,  en  Medina  hace  un  estudio  de  gramática  y  retórica.  En 
el  mismo  Medina  aparece  una  edición  en  1544  de  las  obras  de 
Garcilaso.  Es  imposible  suponer  ignorancia  de  ellas  en  San 
Juan  de  la  Cruz  (84)  . 

En  cuanto  a  Córdoba,,  «está  absolutamente  probado  que 
San  Juan  de  la  Cruz  leyó  el  libro  de  Córdoba,  que  el  Santo  co- 
noce y  la  crítica  moderna  lo  confirma,  haber  tomado  de  la  ver- 
sión a  lo  divino  la  combinación  interestrófica  de  La  Llama.  En 
1575  San  Juan  de  la  Cruz  es  confesor  en  la  Encarnación  de  A- 
vila.  Allí  cayó  en  sus  manos  el  libro  de  Córdoba.  Y  lee.  Es  un 
descubrimiento  para  él.  Un  tropel  de  ideas  asaltan  su  mente. 
Toda  la  obra  de  Garcilaso  puede  verterse  a  lo  divino.  Y  Cór- 
doba se  hace  desde  entonces  su  compañero  inseparable.  Tal  vez 
toma  también  en  sus  manos,  ya  sin  reparos,  el  mismo  Garcila- 
so, y  de  aquella  suavísima  voz  pasa  tal  vez  directamente  algo 
a  su  poesía,  vertido  por  él  mismo  a  lo  divino»  (85)  . 

En  resumidas  cuentas,  la  fuente  tiene  importancia  estruc- 
tural extraordinaria  en  el  Cántico.  Es  el  paso,  repetimos,  pa- 
ra la  vía  iluminativa  y  unitiva.  La  fuente  representa  primero 
la  fuente  de  la  fe,  y,  más  tarde,  la  fuente  de  la  gracia  que  ma- 
na del  costado  de  Cristo,  en  el  Cántico  Espiritual  (86)  . 

Canción  13  a. 

¡Apártalos,  Amado, 
que  voy  de  vuelo! 

Esposo 
Vuélvete,  paloma, 
que  el  ciervo  vulnerado 
por  el  otero  asoma 
al  aire  de  tu  vuelo,  y  fresco  toma'». 
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En  la  estrofa  13*  el  alma  es  introducida  en  la  vida  unitiva 
y  comienza  a  cantar  las  experiencias  de  la  unión.  Los  ojos  di- 
vinos del  Esposo,  reflejados  en  el  alma,  la  hacen  salir  fuera  de 
sí  y  la  elevan  a  una  altísima  contemplación.  El  alma  se  encuen- 
tra sorprendida  por  el  éxtasis  y  a  «veces  es  tan  grande  el  tor- 
mento que  se  siente  en  las  semejantes  visitas  de  arrobamientos, 
que  no  hay  tormento  que  así  descoyunte  los  huesos  y  ponga  en 
estrecho  al  natural,  tanto  que,  si  no  proveyese  Dios,  se  acaba- 
ría la  vida.  .  .  el  alma  siente  desasirse  de  las  carnes  y  desampa- 
rar el  cuerpo» . . .  Esta  petición  sin  embargo,  se  refiere  al  na- 
tural, porque  el  espíritu  vuela  al  recogimiento  sobrenatural» 

(87)  . 

Comienzan  a  aparecer  los  contrastes,  tan  característicos  de 
la  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz,  cuando  trata  de  expresar  los 
arrobos  místicos,  que  nunca  pueden  expresarse  con  palabras. 

«El  alma  estaba  con  ansias  de  ver  los  divinos;  ojos  del  A- 
mado.  El  Amado  le  descubre  algunos  rayos  de  su  grandeza  y 
divinidad,  según  ella  deseaba,  los  cuales  fueron  de  tanta  alteza 
y  con  tanta  fuerza  que  parecía  volaba  su  alma  de  las  carnes» 

(88)  . 

El  alma  se  halla  aún  revestida  de  su  naturaleza  y  de  sus 
potencias  y  no  puede  soportar  la  presencia  del  Amado.  «El  pu- 
ro espíritu,  dicen  los  comentarios  en  la  Subida,  muy  poco  se 
ata  a  nada  de  esos  objetos  — de  la  voluntad —  sino  sólo  en  re 
cogimiento  interior  y  trato  mental  con  Dios»  (89) .  No  está 
desprendida  el  alma  por  completo  y  es  necesario  para  que  el 
corazón  pueda  llegar  a  Dios  «quemar  y  purificar  de  todo  lo  que 
es  criatura  con  el  fuego  del  amor  de  Dios»,  porque  «en  este  ca- 
mino siempre  se  ha  de  caminar  para  llegar,  lo  cual  es  ir  siem- 
pre quitando  quereres.  .  .  y  si  no  se  acaban  de  quitar,  no  se  aca- 
ba de  llegar»,  porque  «el  alma  no  se  transformará  en  Dios  por 
una  imperfección  que  tenga» .  La  voluntad  debe  unirse  total- 
mente a  la  de  Dios,  porque  «el  alma  no  tiene  más  que  una  vo- 
luntad, y  esa,  si  se  embaraza  y  emplea  en  algo,  no  queda  libre, 
sola  y  pura  como  se  quiere  para  la  divina  transformación»  (90). 

Canciones  14*-15?. 

El  alma  ha  comenzado  la  vida  unitiva,  y 
una  inefable  paz  e  incontable  contento  la  inunda, 
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Estrofa  14». 

«Mi  Amado,  las  montañas, 

los  valles  solitarios  nemorosos, 

las  ínsulas  extrañas, 

los  ríos  sonorosos,, 

el  silbo  de  los  aires  amorosos; 

Estrofa  15*. 

la  noche  sosegada 

en  par  de  los  levantes  de  la  aurora, 

la  música  callada, 

la  soledad  sonora, 

la  cena  que  recrea  y  enamora». 

«Aunque  en  el  Cántico,  dice  el  P.  de  Sobrino,  (91)  se  vuel- 
ve a  describir  el  itinerario  'espiritual  desde  las  primeras  jorna- 
das de  la  vida  purgativa  hasta  la  llegada  victorial  a  la  meta,  sin 
embargo,  la  vibración  general  del  canto  es  gozosa  y  lenta,  y  su 
atmósfera  iluminada ;  detrás  queda  la  Noche  oscura,  atormen- 
tada y  seca;  ahora  aparece  la  «Noche  sosegada».  En  el  pano- 
rama de  la  sequía  espiritual  brota  el  agua:  «la  cristalina  fuen- 
te», «los  ríos  sonorosos»,  «las  ínsulas  extrañas»,  «los  valles  de 
dulces  aguas  llenos  y  el  collado  do  mana  el  agua  pura».  En  ei 
Cántico  queda  aún  un  eco  de  las  pruebas  pasadas  en  la  Noche 
oscura.  Pero  en  el  subconsciente  han  dejado  huella  indeleble, 
y  las  imágenes  perduran. 

«Los  valles  solitarios  nemorosos, 
las  ínsulas  extrañas, 
la  noche  sosegada, 
la  música  callada, 
la  soledad  sonora». 

El  lugar  solitario  tiene  para  San  Juan  de  la  Cruz  un  sig- 
nificado locativo,  pero  que  dice  referencia  a  un  lugar  extrapsi- 
cológico. 

«La  purgación  del  sentido,  dicen  los  comentarios  a  la  No- 
che — efectuada  en  las  estrofas  precedentes —  sólo  es  puerta  y 
principio  de  contemplación  para  la  del  espíritu.  Más  todavía  se 
quedan  en  el  espíritu  las  manchas  del  hombre  viejo,  aunque  a 
él  no  le  parece  ni  las  echa  de  ver:  las  cuales  si  no  salen  con  el 
jabón  y  fuerte  lejía  de  la  purgación  de  esta  Noche,  no  podrá  ei 


CANTICO  ESPIRITUAL 


1Ó9 


espíritu  venir  a  pureza  de  unión  divina».  «Es  bueno  lugar  so- 
litario, y  aún  áspero,  para  que  el  espíritu  sólida  y  derechamen- 
te suba  a  Dios,  no  impedido  ni  detenido  en  las  cosas  visibles» 
(92). 

San  Juan  de  la  Cruz  enumera  en  la  primera  parte  del  Cán- 
tico, las  primeras  pruebas  de  la  noche.  Pero  esta  noche  no  per- 
turba la  paz  del  alma,  porque  estas  montañas  «tienen  altura, 
son  abundantes,  anchas  y  hermosas,  graciosas,  floridas  y  olo- 
rosas. .  .  Los  valles  solitarios  son  quietos,  amenos,  frescos,  de 
dulces  aguas  llenos,  y  en  variedad  de  sus  arboledas  y  suave  can- 
to de  aves  hacen  gran  recreación  y  deleite  al  sentido.  Dan  re- 
frigerio en  su  soledad  y  silencio»  (93)  .  El  alma  se  halla,  pues, 
ajena  a  todo  peligro,  libre  de  toda  opresión  exterior  y  libre  de 
sí  misma,  en  paz  inalterable. 

«La  música-callada» 
«La  soledad-sonora». 

«Observemos,  dice  el  P.  de  Sobrino,  (94)  estos  dos  concep- 
tos prporcionales : 

«Música  sonora» 
«callada-soledad». 

La  adjetivación  normal  sería: 

«Música  sonora» 

y 

«.soledad  callada». 

La  vivencia  mística  cruza  aquellos  adjetivos,  produciendo 
un  par  de  expresiones  nuevas».  «La  música  callada»,  pero  de  «u- 
na  armonía  subidísima,  que  sobrepuja  a  todos  — los —  saraos  y 
melodías  del  mundo»  aunque  es  — sosegada  y  quieta —  y —  sin 
ruido  de  voces,  y  la  soledad  muy  sonora  para  las  potencias  es- 
pirituales» (95)  . 

La  contemplación  infusa,  dice  en  la  Noche,  hace  que  «Dios 
saque  a  esta  alma  de  pañales,.  .  .  la  baje  de  los  brazos.  .  .  y  la 
haga  andar  por  su  pie. . .  le  quite  el  manjar  de  niños,  y  le  ha- 
ga comer  pan  con  corteza  y  comience  a  gustar  el  manjar  de  ro- 
bustos, porque  en  estas  sequedades  y  tinieblas  del  sentido  se  co- 
mienza a  dar  al  espíritu  vacío  y  seco  de  los  juegos  del  sentido» 
(96). 
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En  los  comentarios  de  la  Subida,  (97)  nos  dice  que  son  lu- 
gares propicios  para  la  oración  «algunas  disposiciones  de  tie- 
rras y  sitios.  .  .  ahora  en  disposición  de  tierra,  ahora  de  árbo- 
les, ahora  de  solitaria  quietud,  naturalmente  despiertan  la  de- 
voción». San  Juan,  no  obstante,  pide  que  aun  de  esos  lugares 
se  ha  de  olvidar  el  alma  y  «procurar  estar  — sólo —  en  su  inte- 
rior con  Dios»  (98)  .  Solamente  el  alma  que  vive  alejada  de  to- 
do y  concentrada  en  su  Dios  en  «estos  vacíos  y  sequedades,  su- 
friendo el  perseverar  en  los  espirituales  ejercicios  sin  consue- 
lo y  sin  gusto»  (99),  puede  contemplar  a  Dios.  Solamente  el 
despojarse,  «el  desabrigo...  el  desarrimo  de  la  parte  sensiti- 
va» (100),  ocasiona  más  luz  de  Dios. 

«La  noche  sosegada 

en  par  de  los  levantes  de  la  aurora». 

«Este  sosiego  y  quietud  en  Dios  no  le  es  al  alma  del  todo 
oscuro,  como  oscura  noche,  sino  sosiego  y  quietud  en  luz  divi- 
na». .  .  porque  de  la  misma  manera  que  «los  levantes  de  la  ma- 
ñana despiden  la  oscuridad  de  la  noche  y  descubren  la  luz  del 
día,  así  este  espíritu  sosegado  y  quieto  en  Dios  es  levantado  do 
la  tiniebla  del  conocimiento  sobrenatural  de  Dios»,  no  claro,  ni 
tampoco  oscuro  por  completo,  sino  «como  la  noche  en  par  do 
los  levantes  de  la  aurora»  (101) . 

El  alma  encuentra  sosiego  y  descanso  en  el  pecho  del  Ama- 
do, en  paz  y  sosiego  como  el  sueño  en  pacífica  noche  (102)  . 

«La  cena  que  recrea  y  enamora» 

La  cena  es  simbolismo  de  descanso  y  quietud.  El  alma  en 
el  desposorio  espiritual  goza  de  grande  tranquilidad  y  quietud ; 
porque  si  es  cierto  que  «la  parte  sensitiva,  hasta  el  estado  de 
matrimonio  espiritual  nunca  acaba  de  perder  sus  resabios  ni 
sujetar  del  todo  sus  fuerzas».  .  .  «se  le  comunica  lo  más  que  se 
puede  en  razón  de  desposorio»  (103) . 

Por  cena  en  la  Sagrada  Escritura  «se  entiende,  dice  San 
Juan  de  la  Cruz,  la  visión  divina,  (104).  Porque,  así  como  la 
cena  es  remate  del  trabajo  del  día  y  principio  del  descanso  de 
la  noche,  así  esta  noticia .  . .  sosegada  le  hace  sentir  al  alma 
cierto  fin  de  males  y  posesión  de  bienes»,  (105),  que  la  enamo- 
ran más  de  Dios. 
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Canción  16».  (26)    (  1  Oó  )  . 

«Cazadnos  las  raposas, 

que  está  ya  florecida  nuestra  viña» .  .  . 

La  imagen  parece  una  glosa  del  Cap.  2  del  Cantar  de  los 
Cantares,  donde  el  enamorado  Esposo  dice  a  sus  amigos:  «Ca- 
zadnos esas  raposillas,  que  están  asolando  las  viñas,  porque 
nuestra  viña  está  ya  en  cierne»  (v.15).  Y  también:  «Levan- 
témonos de  mañana  para  ir  a  las  viñas,  miremos  si  están  en 
cierne  las  vides,  si  las  flores  brotan  ya  los  frutos,  si  florecen  los 
granados:  allí  te  abriré  mi  corazón»  (Cant.,  cap. 7, v. 12)  . 

La  tradición  aplica  esta  palabra  únicamente  a  los  defectos 
que  impiden  la  perfección.  San  Juan  de  la  Cruz  dice  en  la  No- 
che: «Una  imperfección  basta  para  traer  otra,  y  aquellas  otras; 
y  así,  casi  nunca  se  verá  un  alma  que  sea  negligente  en  vencer 
un  apetito,  que  no  tenga  otros  muchos ...  Y  así,  siempre  van 
cayendo...  y  muchas  personas...  por  sólo  comenzar  a  tomar 
un  asimientillo  de  afición...  írseles  por  allí  vaciando  el  espí- 
ritu y  gusto  de  Dios»  (107)  . 

El  Esposo  mira  por  el  alma,  plantel  de  todas  las  virtudes, 
semejante  a  una  viña  en  flor,  tan  tierna,  que  fácilmente  se  da- 
ña, y  sólo  tiene  la  esperanza  del  fruto.  Mira  por  la  Esposa,  es- 
cogida entre  todas,  como  si  fuese  ella  sola»  (108) . 

Todo  está  en  paz.  Sola  con  su  Esposo,  «en  armonía  de  po- 
tencias y  sentidos»,  teje  la  Esposa  un  haz  de  virtudes,  y,  a  ma- 
nera de  diadema,  y  como  arras  de  los  desposorios,  la  coloca  en 
las  sienes  del  Esposo.  (Cant.  Cant.,  3,11)  (109). 

Canción  17?.  (27)  . 


«aspira  por  mi  huerto 
y  corran  tus  olores». 

Recuérdese,  antes  que  todo,  el  mismo  simbolismo  en  Santa 
Teresa  (110)  .  Llama  huerto  al  alma,  porque  en  ella  están  plan- 
tadas y  nacen  y  crecen  las  flores  de  perfecciones  y  de  virtudes. 
En  este  huerto  aspira  el  «divino  aire  del  Espíritu  Santo»  (111), 
y,  como  ábrego  caliente,  húmedo,  apacible  y  suave,  hace  que  las 
virtudes  encerradas  como  en  cogollo  en  el  alma,  exhalen  suaví- 
simo olor. 
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«y  pacerá  mi  Amado  entre  las  flores». 

De  inspiración  bíblica:  «Mi  Amado  apacienta  entre  azuce- 
nas» (Cant.  Cant.,  2,16;  v.  también  Cant.  Cant.,  6,1-2). 

Canciones  18'  y  19'.  (32  y  33). 

Estrofa  18.  ¡Oh  ninfas  de  Judea! 

Tema  bíblico,  sin  lugar  a  duda  (112)  .  Como  siempre,  «el 
modelo  más  cercano  del  Cántico  Espiritual,  es  el  Cantar  de  los 
Cantares»  (113)  .  Las  palabras,  las  imágenes,  los  símbolos,  pro- 
cedentes del  canto  bíblico,  dan  aroma  sagrado  al  Cántico  Espi- 
ritual de  San  Juan  de  la  Cruz. 

Estrofa  19'.  «Escóndete,  Carillo». 

En  esta  canción,  como  en  la  anterior,  la  Esposa  habla  y  su- 
plica, y  así  dice:  «Recógete,  Esposo  mío,  en  lo  más  interior  de 
mi  alma»  (114)  .  Es  el  mismo  pensamiento  de  las  Moradas  de 
Santa  Teresa:  «Recogerse,  esconderse  en  el  castillo»,  es  decir, 
en  el  interior  del  alma. 

Canción  22'.  (28). 

La  canción  22  señala  el  paso  de  los  desposorios  al  matri- 
monio. El  alma,  «después  de  haber  salido  victoriosa,  ha  llega- 
do a  este  estado  deleitoso  del  «matrimonio  espiritual»,  que  él  y 
ella  habían  deseado»  (115)  . 

La  mirada  del  genio  se  complace  y  tiende  la  vista  sobre  los 
caudales  acumulados  hasta  aquí.  La  canción  (22,  nro.  3o.  pág. 
1073-1074)  es  un  recuento  maravilloso  de  todo  lo  escrito  en  el 
Cántico  Espiritual. 

lo)  «Antes  que  el  alma  aquí  llegue  (al  matrimonio  espiri- 
tual) primero  se  ejercita  en  los  trabajos  y  amarguras  de  la  mor- 
tificación, y  en  la  meditación  de  las  cosas  espirituales  que  al 
principio  dijo  el  alma  desde  la  primera  canción  hasta  aquella 
que  dice:  «.Mil  gracias  derramando»,  (estrofa  5a). 

El  alma  debe  despojarse  de  todos  los  apetitos,  porque  a 
Dios  sólo  se  puede  tratar  «en  desnudez  de  apetito»  (116) .  Pa- 
sa por  toda  clase  de  «sequedades,  dificultades  y  sinsabores,  y 
otras  tentaciones  y  trabajos»  (117)  .  En  medio  de  estas  seque- 
dades y  aprietos,  frecuentemente  Dios  comunica  al  alma  inefa- 
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ble  paz  espiritual,  y  estas  sequedades  apagan  «las  concupiscen- 
cias y  bríos  naturales»  — y —  «hacen  al  alma  andar  con  pureza 
en  el  amor  de  Dios.  .  .  pues  sólo  se  mueve  por  dar  gusto  a  Dios» 
(118)  .  En  el  alma  sólo  queda  «el  ansia  de  servir  a  Dios»  (119) 
— y —  adquiere  el  conocimiento  propio  (120)  . 

2o)  Después  entra  en  la  vía  contemplativa  (estr.  5-12)  «en 
que  pasa  por  las  vías  y  estrechos  de  amor  que  en  el  suceso  de 
las  canciones  ha  ido  cantando» .  Las  pruebas  continúan  todavía, 
pero  más  delicadas  y  más  sutiles.  Las  criaturas  hablan  al  al- 
ma del  Esposo  y  acrecientan  sus  deseos  de  poseerlo. 

3o)  Al  llegar  adonde  dice:  «/ Apártalo sh  Amado»  (estr.  13) 
se  hace  el  «desposorio  espiritual».  La  Esposa  «recibe  muchas  y 
muy  grandes  comunicaciones  y  visitas,  y  dones  y  joyas  del  Es- 
poso. .  .  como  desposada»  — y  esto  hace  que  la  Esposa  se  va- 
ya—  «enterando  y  perfeccionando  en  el  amor  del  Esposo».  «El 
alma  enamorada.  .  .  adormidos  y  sosegados  todos  los  domésti- 
cos en  su  casa,  es  decir,  las  operaciones  bajas,  pasiones  y  ape- 
titos, (121),  por  la  más  alta  vía  unitiva,  en  lazo  indisoluble,  se 
une  con  el  Esposo. 

4o)  En  la  canción  donde  dice:  «Entrádose  ha  la  Esposa» 
(estrofa  22),  se  hace  el  «matrimonio  espiritual»  entre  la  dicha 
alma  y  el  Hijo  de  Dios. 

«El  matrimonio  espiritual  es  una  transformación  total  en 
el  Amado,  en  que  se  entregan  ambas  partes  por  total  posesión 
de  la  una  a  la  otra,  con  cierta  consumación  de  unión  de  amor, 
en  que  está  el  alma  hecha  divina  y  Dios  por  participación.  Y 
así  pienso  que  este  estado  nunca  acaece  sin  que  esté  el  alma 
confirmada  en  gracia.  De  donde  este  es  el  más  alto  estado  a 
que  en  esta  vida  se  puede  llegar.  .  .  Consumado  este  matrimo- 
nio espiritual  entre  Dios  y  el  alma,  son  dos  naturalezas  en  un 
espíritu  y  amor»  (122)  .  «El  invierno  ha  pasado»  (Cant.  Cant., 
2,11),  las  pasiones  también,  y  el  alma  «sola  y  desnuda  de  toda 
impureza  temporal,  natural  y  espiritual,  sin  otro  medio»,  (123). 
se  une  al  Esposo  en  estrecho  beso  de  amor. 

En  la  imposibilidad  de  la  expresión,  San  Juan  de  la  Cruz 
balbucea :  «yo  no  quisiera  hablar,  ni  aun  quiero,  porque  veo  cla- 
ro que  no  lo  tengo  de  saber  decir»,  (124)  y,  como  recurso,  se 
refugia  en  el  Cantar  de  los  Cantares,  lleno  de  imágenes  tras- 
cedentes,  exóticas;  pero  el  amor  divino,  la  divina  y  espiritual 
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unión,  el  amor  inefable  del  alma  deificada  y  transformada  en 
Dios,  queda  en  su  esencia  intangible.  La  ciencia  no  puede  e  - 
plicar  los  misterios  insondables  del  espiritual  amor.  Los  recur- 
sos gramaticales  chocan  los  unos  contra  los  otros  y  los  concep- 
tos se  quiebran  al  tratar  de  expresarlo. 

La  Esposa  ha  entrado,  al  fin,  en  el  ameno  huerto  deseado 
(v. Cant. Cant. ,5,1)  .  Al  matrimonio  espiritual,  donde  el  alma 
«transformádose  ha  en  Dios.  .  .  no  se  viene  sin  pasar  prime- 
ro por  el  desposorio  espiritual,  y  por  el  amor  leal  y  común  áe 
desposados.  Porque  después  de  haber  sido  el  alma  algún  tiem- 
po Esposa  en  entero  y  suave  amor  de  Dios.  .  .  la  llama  Dios  y 
la  mete  en  el  «huerto  florido»  suyo,  a  consumar  este  estado  fe- 
licísimo del  «matrimonio»  consigo,  en  que  se  hace  tal  junta  de 
las  dos  naturalezas  y  tal  comunicación  de  la  divina  a  la  huma- 
na, que,  no  mudando  alguna  de  ellas  su  ser,  cada  una  parece 
Dios»  (125)  . 

Canción  23a.  (29)  . 

«Debajo  del  manzano 

allí  conm'mo  fuiste  desposada». 

La  perfección  del  alma  comienza  y  se  consuma  «a  la  som- 
bra del  árbol  de  la  Cruz»  (126)  . 

«y  fuiste  reparada 

donde  tu  madre  fuera  violada». 

El  simbolismo  es  tomado  del  Cantar  de  los  Cantares  (cap. 
8,v.5)  «Yo  te  levanté  debajo  de  un  manzano,  donde  fue  desflo- 
rada tu  madre,  donde  fue  violada  aquella  que  te  dio  a  luz».  «La 
simbolización,  dice  Dámaso  Alonso,  del  madero  de  la  Cruz  en 
árbol  tiene  una  trayectoria  conocida.  Con  clara  simetría  lO'S 
expositores  bíblicos  ligan  a  dos  árboles  el  pecado  original  y  la 
Redención»  (127)  .  El  alma  es,  pues,  totalmente  reparada  en  el 
árbol  de  la  Cruz,  simbolizado  por  el  árbol  del  paraíso,  donde 
quedó  viciada  y  violada  la  humana  naturaleza. 

Canción  24a.  ( ló)  . 

El  simbolismo  de  esta  canción  tiene  también  su  origen  en 
el  Cantar  de  los  Cantares,  (cap. 1,15)  .  El  Esposo  entra  en  el 
jardín,  ella  también  es  introducida;  se  le  prepara  un  lecho  de 
flores,  donde  Dios  le  da  a  entender  que  es  unida  y  transforma- 
da en  El»  (128) . 
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«Después  de  esta  sabrosa  entrega  de  la  Esposa  al  Amado, 
dicen  los  comentarios,  lo  que  luego  inmediatamente  sigue,  es  el 
«Lecho  de  entrambos». .  .  el  cual  es  divino,  puro,  y  casto,  en  que 
el  alma  está  divina,  pura,  y  casta.  Porque  el  lecho  no  es  otra 
cosa  que  su  mismo  Esposo  el  Verbo,  Hijo  de  Dios.  .  .  en  el  cual, 
ella,  por  medio  de  la  dicha  unión  de  amor,  se  recuesta»  (129)  . 

En  el  estado  del  místico  matrimonio,  «están  ya  las  virtu- 
des en  el  alma  perfectas  y  heroicas»  (130)  .  «El  alma,  comenta 
Antolínez,  habla  como  una  reina.  De  púrpura  se  visten  los  re- 
yes. Es  como  lecho  de  flores  suaves  y  olorosas,  que  tocando  de- 
leitan y  recrean  echando  olor.  No  hay  mal  que  llegue  a  Dios. 
El  demonio  no  toca  al  alma,  porque  la  teme  como  a  una  escua- 
dra de  leones.  El  alma  se  halla  a  salvo  de  la  tormenta  y  varie- 
dad de  los  cuidados  de  esta  vida,  porque  está  dentro  de  Dios» 
(131). 

Canción  28?.  (20)  . 

El  alma  se  halla  sólo  ocupada  en  amar  a  Dios ...  el  enten- 
dimiento, la  voluntad  y  la  memoria  se  van  luego  a  Dios,  y  los 
afectos,  los  sentidos,  los  deseos  y  los  apetitos,  la  esperanza,  el 
gozo,  etc.  (132),  sin  esfuerzo  y  sin  trabajo  se  inclinan  a  Dios. 
El  alma  no  hace  esfuerzo  en  recoger  su  pensamiento  y  sus  po- 
tencias en  Dios,  sino  que  «en  poniéndose  en  oración,  ya  tiene 
allegada  el  agua,  bebe  sin  trabajo  en  suavidad,  sin  ser  necesa- 
rio sacarla  por  los  arcaduces  de  las  pasadas  consideraciones  de 
formas  y  figuras.  De  manera  que,  luego  en  poniéndose  delante 
de  Dios,  se  pone  en  acto  de  noticia  confusa,  amorosa,  pacífica, 
sosegada,  en  que  está  el  alma  bebiendo  sabiduría,  amor  y  sa- 
bor» (133) . 

«Yo  no  guardo  ganado».  «Que  el  enamoramiento  de  los 
pastores,  dice  Dámaso  Alonso,  tenga  por  consecuencia  el  aban- 
dono del  ganado  es,  desde  el  pastor  Polifemo  de  Teócrito,  un 
luga:*  de  la  égloga  de  la  tradición  grecolatina»  (134)  . 

Canción  30?  (22).  (v.  Cant.  Cant.,  2,5). 

El  alma  anda  enamorada  de  Dios  y  no  pide  esperanza  ni 
premio.  «Toda  la  fuerza  ele  sus  potencias  está  convertida  en 
trato  espiritual  con  el  Amado» . .  .  — y —  las  comunicaciones  in- 
teriores que  pasan  entre  Dios  y  el  alma  son  de  tan  delicado  y 
subido  deleite,  que  no  hay  lengua  mortal  que  lo  pueda  decir  ni 
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•entendimiento  humano  que  lo  pueda  entender».  La  Esposa  «no 
entiende  otra  cosa  sino  en  lo  que  es  fiesta  y  deleite  y  en  sacar 
todas  sus  joyas  y  gracias  a  la  luz,  para  con  ellas  agradar  y  de- 
leitar al  Esposo,  y  el  Esposo,  por  su  parte,  ni  más  ni  menos,  to- 
das sus  riquezas  y  excelencias»  (135)  .  «La  Esposa  es  toda  pa- 
ra el  Amado,  y  el  Amado  está  siempre  inclinado  a  complacerla. 
(Cant.,  Cant.,  cap.  7,  10).  El  Esposo  y  la  Esposa,  «juntos», 
hacen  una  guirnalda  de  virtudes  florecidas  en  su  amor  (136). 

Canciones  31?  y  32?.  (23  y  24). 

«En  solo  aquel  cabello 

que  en  mi  cuello  volar  consideraste». 

El  parecido,  señalado  por  el  Padre  Crisógono  de  Jesús,  de 
esta  canción  con  la  estrofa  2a.  del  soneto  23  de  Garcilaso  es  e- 
vidente : 

v.5.  «Y  en  tanto  que  el  cabello,  que  en  la  vena 

v.6.  del  oro  se  escogió,  con  vuelo  presto, 

v.7  por  el  hermoso  cuello  blanco,  enhiesto, 

v.8.  el  viento  mueve,  esparce  y  desordena»  (137). 

La  canción  tiene  también  raíz  bíblica.  En  el  Cantar  de  los 
Cantares  (cap.  4,v.9)  leemos:  «heriste  mi  corazón,  oh  herma- 
na mía,  esposa,  heriste  mi  corazón  con  una  sola  mirada  tuya, 
con  una  trenza  de  tu  cuello». 

La  diferencia  es  muy  pequeña.  En  el  Cántico  Espiritual, 
estas  palabras  se  ponen,  libremente,  en  boca  de  la  Esposa;  en 
el  Cantar  de  los  Cantares,  en  cambio,  se  atribuyen  al  Esposo. 
(138)  (v.  también  Cant.  Cant.,  6,4.) 

Canción  32?.  (24)  . 

«Cuando  tú  me  mirabas, 

su  gracia  en  nú  tus  ojos  imprimían; 

por  eso  me  adamabas, 

y  en  eso  merecían 

los  míos  adorar  lo  que  en  tí  vían». 

La  Esposa,  con  sus  gracias,  puede  enamorar  al  Esposo.  Por 
esto  dice  San  Juan  de  la  Cruz  en  los  comentarios:  «Dichosa  el 
alma  que  ama,  pues  tiene  a  Dios  por  prisionero,  rendido  a  todo 
lo  que  élla  quisiere»  (139)  . 
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La  virtud  de  enamorar  al  Esposo  le  viene  al  alma  de  El.» 
«Cuando  tú  me  adamabas» .  .  .  «Adamar  es  lo  mismo  que  amar 
mucho.  .  .  y  la  causa  porque  la  adamó  de  esta  manera  tan  es- 
trecha. .  .  era  porque  él  quiso  con  mirarla  darle  gracia  para  a- 
gradarse  de  ella.  .  .  Dios  pone  en  el  alma  su  gracia,  que  es  pren- 
da digna  de  su  amor»  (140)  . 

Canción  33 1 .  (25)  . 

«No  quieras  despreciarme, 

que  si  color  morena  en  mi  hallaste 


que  gracia  y  hermosura  en  mi  dejaste». 

Es  un  tema  bíblico,  sin  lugar  a  duda.  La  tez  morena  y  el 
cabello  negro :  sentido  popular  y  escriturario  de  la  belleza ;  la 
tez  blanca  y  cabello  dorado:  sentido  culto  de  la  belleza. 

En  el  Cantar  de  los  Cantares,  (cap.  I.vv.4  y  5)  leemos: 
«Soy  morena,  oh  hijas  de  Jerusalén,  pero  hermosa»,  «no  repa- 
réis en  que  soy  morena,  porque  me  ha  robado  el  sol  mi  color. 
Y  en  el  (cap.  5.  v  11)  en  el  canto  de  la  Esposa  al  Amado,  dice: 
«Sus  cabellos.  .  .  negros  como  el  cuervo». 

Por  lo  que  a  la  apreciación  culta  de  la  belleza  se  refiere, 
«San  Juan  de  la  Cruz,  dice  Dámaso  Alonso,  no  es  una  excep- 
ción en  nuestro  siglo  de  oro.  Está  profundamente  arraigado  en 
la  tradición  culta  y  en  la  tradición  popular»  (141)  . 

«El  mirar  de  Dios  es  amar»  (142)  .  El  alma  recuerda  al 
Esposo  esta  mirada :  «aunque  soy  morena  de  mío,  puso  en  mi 
él  tanto  sus  ojos  después  de  haberme  mirado  la  primera  vez, 
que  no  se  contentó  hasta  desposarme  consigo  y  llevarme  hasta 
el  interior  lecho  de  amor»  (143)  . 

Canción  34?.  (34).  (v.  Cant.  Cant.,  cap.  4,1;  5,12;  6,8;  2,12) 

«La  blanca  palomica 

al  arca  con  el  ramo  se  ha  tornado». 

Contrasta  con  la  estrofa  anterior.  El  Esposo  «se  compla- 
ce en  alabarla,  llamándola,  no  morena,  como  ella  se  llamó,  sino 
blanca  paloma»  (144).  El  alma,  cual  blanca  palomica  «por  la 
blancura  y  limpieza  que  ha  recibido  de  la  gracia  que  ha  hallado 
en  Dios» ....  no  encuentra  dónde  posar,  y  «no  sólo  vuelve  aho- 
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ra  al  arca  de  su  Dios  blanca  y  limpia  como  salió  de  ella,  cuan- 
do la  crió,  más  aún  con  aumento  del  ramo  del  premio  y  paz 
conseguida  en  la  victoria  de  sí  misma»  (145)  . 

Canción  35?.  (35)  . 

«En  soledad  vivía, 

y  en  soledad  ha  puesto  ya  su  nido, 

y  en  soledad  la  guía 

a  solas  su  querido, 

también  en  soledad  de  amor  herido» 

«En  soledad» : repetición  o  reduplicación  elegante  de  un 
mismo  vocablo.  El  pensamiento  de  conjunto  encierra  belleza 
inigualable,  honda  densidad  y  condensación  (146)  . 

La  «tortolica»,  que  es  el  alma,  vivía  en  soledad  antes  que 
hallase  al  Amado  en  este  estado  de  unión».  En  la  unión  con  el 
Esposo  halla  ahora  «todo  refrigerio  y  descanso,  lo  cual  es  aquí 
significado  por  el  «nido»  (147)  . 

«Esta  canción,  dice  de  Sobrino,  representa  la  mayor  con- 
centración del  concepto  soledad  en  toda  la  obra  de  San  Juan  de 
la  Cruz  y  el  máximo  de  densidad  verbal :  cinco  versos  de  sole- 
dad, cuatro  sustantivos  y  un  adverbio,  y  luego,  en  la  leve  declara- 
ción, hasta  cincuenta  palabras  de  la  misma  raíz». 

«soledad» :  29  veces, 
«solo,  sola» :  9, 
«a  solas» :  11, 
«solitario»  :  1.  (148) . 

El  alma,  pues,  ha  quedado  sola,  libre  de  las  criaturas,  y  li- 
bre de  sí  misma,  y  ahora,  ha  hallado  al  Esposo.  Allí  a  solas,  co- 
mo en  su  nido,  ha  encontrado  el  descanso.  Allí  reposa  en  los  bra- 
zos del  Amado,  vive  sola  con  El,  quieta  y  tranquila,  con  inefable 
paz,  gozosa  y  sosegada  en  Dios.  El  alma,  blanca  como  paloma  y 
recogida  como  la  tórtola,  ha  llegado  a  la  mayor  belleza  porque 
se  ha  apartado  por  completo  de  toda  criatura  y  se  ha  acercado 
y  unido  a  Dios. 

«Cuando  repetidamente,  dice  el  P.  de  Sobrino,  se  habla  en 
la  literatura  mística  del  «privar»  al  entendimiento  de  todo  ob- 
jeto, «no  pensar»,  «no  entender»,  «dejar  obrar»,  etc.,  etc.  no  son 
sino  formulaciones  diversas  de  esta    última  idea:  que  hay  que 
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«vaciar»  al  entendimiento  de  toda  forma  propia  de  todo  conoci- 
miento y  objeto  concreto  acerca  de  criaturas,  para  que  Dios  se 
comunique  al  alma;  pero  esta  comunicación  del  alma  no  es  por 
vía  de  posesión  material,  sino  de  aprensión  cognoscitiva»  (149). 

El  alma  ha  dejado  todos  los  caminos  naturales  y  se  ha  con- 
fiado al  Esposo  por  completo.  Y  el  Esposo,  «por  estar  enamo- 
rado de  ella,  él  a  solas  es  el  que  le  quiere  hacer»  (150)  toda  cla- 
se de  favores. 

Canción  36*.  (36). 

Han  pasado  los  inviernos  y  las  escarchas,  los  sufrimientos 
y  las  lágrimas,  y  sólo  queda  un  perpetuo  gozar.  «El  alma  ha  lle- 
gado a  un  estado  sublime  y  se  siente  ya  viviendo  y  respirando 
en  la  otra  vida,  do  mana  el  agua  pura»  (151).  Es  subida  al  mon- 
te de  la  mirra  y  al  collado  del  incienso  (Cant.  Cant.  cap.,  4,6) 
de  altísima  contemplación.  En  las  cimas  vírgenes  del  Líbano 
mana  «la  fuente  — que  riega  el  huerto  delicioso  del  alma —  y 
un  pozo  de  aguas  vivas»  (Can.  Can.,  cap.4.vv.8  y  15)  que  ba- 
jan con  ímpetu  para  fertilizar  el  alma  que  es  vergel  de  Dios. 

Canciones  37?  y  38?.  (37  y  38)  . 

37:  La  Esposa  no  se  detiene  en  la  montaña,  no  para  en  la 
colina,  quiere  subir  hasta  las  más  elevadas  rocas,  entrar  en  las 
cavernas  más  escondidas,  (v.  Cant.  Cant.  2,14)  y  allí,  a  solas 
con  el  Esposo,  gustar  con  él  el  mosto  de  las  granadas  (Cant., 
Cant.  4,13)  plantadas  por  la  mano  del  Amado.  Allí,  bañados  en 
amor,  en  gozo  y  fruición  de  amor  inefable,  el  Esposo  «gustará 
el  mosto  y  lo  dará  a  gustar  a  ella;  y  gustándolo  ella,  lo  vuelve  a 
dar  a  gustar  a  él»,  (152)  anegados  en  perpetuo  amor. 

38:  Enloquecida  de  amor,  el  alma  quiere  adentrarse  más, 
transformarse  más,  y,  como  verdadera  amante,  «igualar  con  la 
perfección  de  amor  con  que  de  Dios  es  amada» ;  y  dice  plabras 
inconexas,  sin  sentido,  para  expresar  aquello  que  vive  en  su  ser ; 
pero  no  puede  expresar  aquello  que  no  tiene  expresión,  y  dice  al 
Esposo : 

«allí  me  mostrarías 

aquello  que  mi  alma  pretendía 

y  luego  me  darías 


aquello  que  me  diste  el  otro  día». 
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Es  decir,  pide  la  clara  transformación  de  la  gloria  donde 
«amará  como  es  am-ada  de  Dios;  porque  así  como  entonces  su 
entendimiento  será  entendimiento  de  Dios,  su  voluntad  será  vo- 
luntad de  Dios,  y  su  amor  será  amor  de  Dios»  (153)  . 

Canción  39?  (39)  . 

La  Esposa  multiplica  las  comparaciones: 

«El  aspirar  del  aire 

El  canto  de  la  dulce  filomena» .  .  . 

Ningún  testimonio,  dice  Dámaso  Alonso,  (se  refiere  a  la 
huella  de  Garcilaso  en  la  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz)  es  de 
una  evidencia  tan  absoluta  como  el  aspirar  del  aire»  (154)  . 

La  «aspiración  del  Espíritu  Santo  en  el  alma,  con  que  Dios 
la  transforma  en  sí,  le  es  a  ella  de  tan  subido  y  delicado  y  pro- 
fundo deleite,  que  no  hay  como  decirlo  por  lengua  mortal,  ni  el 
entendimiento  humano  en  cuanto  tal  puede  alcanzar  algo  de 
■ello.  .  .  porque  aun  en  la  transformación  que  el  alma  tiene  en 
esta  vida  pasa  esta  aspiración  de  Dios  al  alma  y  del  alma  a  Dios 
con  mucha  frecuencia»  (155) . 

El  alma  entra,  pues,  a  formar,  por  participación,  parte  de 
la  misma  vida  trinitaria  y  el  Espíritu  Santo  «la  informa  y  ha- 
bilita para  que  ella  aspire  en  Dios  la  misma  aspiración  de  amor 
que  el  Padre  aspira  en  el  Hijo  y  el  Hijo  en  el  Padre,  que  es  el 
mismo  Espíritu  Santo  que  a  ella  le  aspira.  .  .  Porque  no  sería 
verdadera  y  total  transformación  si  no  se  transformase  el  al- 
ma en  las  tres  Personas  de  la  Santísima  Trinidad»  (156)  . 

Todas  estas  cosas,  sin  embargo,  son  como  un  dibujo  de  las 
del  cielo.  San  Juan  de  la  Cruz,  arrebatado  en  espíritu,  desde 
las  supremas  alturas  místicas  a  que  había  sido  elevado,  tiende 
su  mirada  y  dice:  «¡Oh  almas  criadas  para  estas  grandezas  y 
para  ellas  llamadas!  ¿Qué  hacéis?  ¿En  qué  os  entretenéis?  Y 
comentando  las  palabras  de  San  Pedro  (2a.  Cap.  1,2-5)  dice: 
«En  las  cuales  palabras  da  claramente  a  entender  que  el  alma 
participará  al  mismo  Dios,  que  será  obrando  en  él  acompañada- 
mente con  él  la  obra  de  la  Santísima  Trinidad.  .  .  por  causa  de 
la  unión  substancial  entre  el  alma  y  Dios.  Lo  cual,  aunque  — só- 
lo—  se  cumple  perfectamente  en  la  otra  vida,  todavía  en  ésta, 
cuando  se  llega  al  estado  perfecto.  .  .  se  alcanza  gran  rastro  y 
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sabor  de  ella.  .  .  aunque  todo  esto  no  se  puede  decir»  (157)  . 
¡«Todo  esto  no  se  puede  decir»!  Es  el  último  grito  del  místico 
transformado  en  Dios.  El  entendimiento  no  lo  alcanza  a  com- 
prender, las  palabras  no  lo  aciertan  a  decir.  El  alma  se  siente 
revestida  de  su  Dios,  bañada  en  la  Divinidad,  transformada  y 
endiosada,  en  la  unión  suprema  del  amor. 


IV    LA  NOCHE  OSCURA 


Argumento. 

El  alma,  desnuda  de  toda  criatura,  a  través  de  la  noche  os- 
cura, por  una  íntima  purgación  del  sentido  y  de  las  potencias, 
llega  al  seno  de  Dios,  para  unirse  con  El,  sin  confundir  las  sus- 
tancias, en  la  más  estrecha  unión  de  amor. 

«Conceptos  empíricos,  dice  Vossler,  (1),  como  luz  y  tinie- 
blas, día  y  noche,  soledad  y  compañía,  intimidad  y  exterioridad, 
cobran,  sin  más,  en  el  pensamiento  de  éste  místico  un  valor  es- 
peculativo y  un  significado  metafísico.  Representaciones  terre- 
nales como  montes,  valles,  sotos,  ínsulas,  raudales  y  auroras,  se 
transfiguran  en  imágenes  de  la  Divinidad». 

«La  idea  de  soledad,  dice  el  P.  de  Sobrino,  se  refracta  en 
otras  varias  de  noche,  oscuridad,  desnudez,  vacío,  purgación, 
pobreza,  simplicidad  y  silencio»  (2) . 

«En  las  dos  primeras  canciones  se  declaran  los  efectos  de 
las  dos  purgaciones  espirituales:  de  la  parte  sensitiva  y  de  la 
parte  espiritual  del  hombre.  En  las  otras  seis.  .  .  la  iluminación 
espiritual  y  unión  de  amor  con  Dios»  (3)  . 

San  Juan  de  la  Cruz  se  encuentra  en  la  Noche  con  lo  inex- 
presable, y  los  dos  comentaiños  de  este  poema  (Subida  del  Mon- 
te Carmelo  y  Noche  oscura)  sólo  explican  los  preparativos  de 
la  unión,  es  decir: 

activa  del  sentido 
La  noche:  y  Subida  del  Monte  Carmelo 

activa  del  espíritu 
pasiva  del  sentido 
La  noche:  y  o  Noche  oscura  propiamen- 

pasiva  del  espíritu 
te  dicha.  Pero  no  explican  la  unión  propiamente  tal.  La  Subida 
del  Monte  Carmelo  explica  únicamente  las  dos  primeras  cancio- 
nes, es  decir, 

sensitiva 
las  dos  purgaciones:  y 

espiritual.      Las  seis  estrofas  restan 
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tes,  es  decir,  la  unión  propiamente  dicha,  quedan  sin  explicar. 
En  la  Noche  alcanza  a  explicar  un  poco  de  la  3-.  estrofa.  En  la 
segunda  estrofa,  pues,  terminan  todos  los  manuscritos.  El  Códi- 
ce de  Alba  advierte  en  una  nota  que  el  Santo  no  escribió  más 
porque  murió  (4)  .  Pero  es  más  probable  que  el  Santo  desistió, 
ante  la  imposibilidad  de  declarar  los  últimos  grados  de  la  unión. 

Canción  Primera. 

«En  una  noche  oscura, 

con  ansias  de  amores  inflamada, 

¡oh  dichosa  ventura! 

salí  sin  ser  notada,, 

estando  ya  mi  casa  sosegada». 

Para  encontrar  al  Amado  divino  «conviéneie  al  alma  ena- 
morada. .  .  salir  de  noche,  adormidos  y  sosegados  todos  los  do- 
mésticos de  su  casa»  (5)  . 

La  noche  oscura  del  espíritu  es,  para  San  Juan  de  la  Cruz, 
un  camino  estrecho,  oscuro  y  terrible  (6),  que  el  alma  tiene  que 
andar  hasta  llegar  a  la  unión  con  el  Esposo.  Dios  muda  «los  bie- 
nes y  fuerza  del  sentido  al  espíritu,  de  los  cuales,  se  queda  ayu- 
no, seco  y  vacío»  (7) . 

El  alma,  privada  de  apetitos  y  afecciones,  en  completo  ol- 
vido de  sí  misma  y  de  las  criaturas,  libre  de  todo  gusto  y  afec- 
to, camina,  por  medio  de  la  noche  de  la  fe,  hacia  la  unión  de  a- 
mor  (8)  .  El  camino  de  la  perfección  es  un  desligarse,  un  des- 
pojarse, un  desnudarse  de  toda  criatura.  La  sed  y  hambre  «del 
sentido  espiritual»  es  intolerable  cuando  están  vacías  las  poten- 
cias. «Como  el  apetito  espiritual  está  vacío  y  purgado  de  toda 
criatura  y  afección  de  ella  y  perdido  el  temple  natural,  está  tem- 
plado a  lo  divino»  (9)  . 

Cuando  ha  acabado  la  «tercera  noche,  que  es  hacerse  la  co- 
municación de  Dios  en  el  espíritu,  que  se  hace  ordinariamente 
en  gran  tiniebla  del  alma,  luego  se  sigue  la  unión  con  la  espo- 
sa» (10) . 

En  el  aspecto  literario,  la  estrofa  constituye  un  fenómeno 
casi  único.  Un  solo  verbo  «salí»,  sirve  de  verbo  principal  nada 
menos  que  a  siete  complementos  circunstanciales.  En  realidad 
es  el  único  verbo  propiamente  dicho  de  las  dos  primeras  estro- 
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fas.  Naturalmente,  tiene  que  multiplicar  su  significado  y  aco- 
modarse en  cada  verso  a  un  modificativo  diferente,  es  decir, 

salí    «en  noche  oscura» 
salí    «inflamada  de  amores» 
salí  «sin  ser  notada»,  etc.,  (11). 

Las  estrofas  tercera  y  cuarta  señalan  la  vida  iluminativa. 
El  alma  es  guiada  únicamente  por  la  luz  de  la  fe,  que  arde  vi- 
va en  su  misma  esencia.  Esta  luz  no  se  apaga  y  la  guía  hasta 
el  Esposo.  En  la  canción  quinta  se  efectúa  el  desposorio  místi- 
co, y,  a  continuación,  el  matrimonio  espiritual.  San  Juan  de  la 
Cruz  toma  de  Córdoba  la  escena  de  amor  en  la  noche  junto  a  la 
almena,  pero  «a  pesar  de  la  base  utilizada,  de  Garcilaso  direc- 
tamente y  de  Garcilaso  a  lo  divino,  todo  lo  que  es  creación  esté- 
tica o  doctrinal  pertenece  por  entero  a  San  Juan  de  la  Cruz. 
«Cada  uno  de  estos  elementos,  al  pasar  a  la  poesía  de  San  Juan 
de  la  Cruz,  se  transforma  en  belleza  cimera,  allá  por  las  últi- 
mas lindes  de  lo  posible  en  experiencia  humana,  y  el  «aire  de 
la  almena»  será  uno  de  los  pasajes  estelares  de  nuestra  poe- 
sía» (12)  . 

Canción  7*. 

«El  aire  de  la  almena 

cuando  yo  sus  cabellos  esparcía, 

con  su  mano  serena 

en  mi  cuello  hería 

y  todos  mis  sentidos  suspendía». 

La  estrofa  7a.  de  la  Noche  es  la  más  suavemente  bella  de 
cuantas  se  han  escrito.  San  Juan  de  la  Cruz,  repetimos,  no  hi- 
zo comentario  de  las  últimas  canciones  del  poema  La  Noche  os- 
cura. Se  encontró  con  lo  indefinible,  con  lo  inexplicable,  y  ni 
siquiera  intentó  declararlo.  Pero  conocemos  otro  lugar  parale- 
lo, en  el  que  el  Santo  trata  de  darnos  una  explicación.  En  el  co- 
mentario del  verso  4o.  de  la  Llama  «Y  en  tu  aspirar  sabroso», 
dice:  «En  la  cual  «aspiración»  llena  de  bien  y  de  gloria  y  deli- 
cado amor  a  Dios  para  el  alma  yo  no  quisiera  hablar,  ni  aun 
quiero,  porque  veo  claro  que  no  lo  tengo  de  saber  decir.  Porque 
es  una  «aspiración»,  que  hace  al  alma  Dios,  en  que  por  aquel 
«recuerdo»  del  alto  conocimiento  de  la  Deidad,  la  «aspira»,  el 
Espíritu  Santo  con  la  misma  proporción  que  fue  la  inteligencia 


LA  MISTICA  CLASICA  ESPAÑOLA 


y  noticia  de  Dios,  en  que  la  absorbe  profundísimamente  en  el 
Espíritu  Santo,  «enamorándola»,  con  primor  y  delicadeza  divi- 
na, según  'aquello  que  vio  en  Dios»  (13)  . 

El  aspirar  del  aire  expresa  la  más  sutil  operación  del  Espí- 
ritu Divino  en  el  alma. 

¡Musicalidad  admirable!: 

«El  aire  de  la  almena h  sutil  y  delgado». 
«FJl  esparcir  caprichoso  de  los  cabellos», 
«la  suspensión  de  los  sentidos». 

Y.  .  .  todo  esto,  en  una  escena  divina  de  amor. 
Canción  8  '. 

Una  de  las  antítesis  literarias  de  la  poesía  de 
San  Juan  de  la  Cruz  viene  expresada  por  la  estrofa  octava  de 
la  Noche.  Leámosla,  porque  sólo  ella  encierra  admirable  sinfo- 
nía musical : 

«Quédeme  y  olvidóme, 

el  rostro  recliné  sobre  el  Amado, 

cesó  todo  y  dejóme, 

dejando  mi  cuidado 

entre  las  azucenas  olvidado». 

El  uso  alterno  de  los  enclíticos  «quedóme»,  «olvidóme»  y 
«dejóme»,  con  los  pretéritos  «recliné»  y  «cesó»,  solos  y  secos,  en 
medio,  produce  una  inolvidable  armonía.  Y,  al  final,  el  gerun- 
dio, «dejando»  lento,  de  una  lentitud  embriagante,  que  engen- 
dra el  olvido  de  todos  los  cuidados,  abandonándose,  reclinándo- 
se, dejándose...  dulcemente,  deliciosamente,  sobre  el  Amado. 

En  resumen. 

El  poema  de  la  Noche  se  divide  en  tres  partes 
fundamentales:  la)  Las  dos  noches  y  sus  efectos  en  el  sentido 
y  en  el  espíritu,  es  decir,  los  preparativos  para  la  unión :  estro- 
fas la.  y  2a. 

2a)  Vida  iluminativa:  3a.  y  4a. 

3a.)  La  unión  transformante,  desposorios  y  matrimonio 
espiritual:  5a-8a. 
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Las  noches  del  sentido  y  del  espíritu  son  la  máxima  crea- 
ción conceptual  en  la  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz.  A  través 
de  esos  dos  conceptos  escalonados,  el  alma  asciende  fácilmente 
hasta  la  unión  más  inefable. 

La  noche  es  siempre  para  San  Juan  de  la  Cruz  expresión 
simbólica  de  estados  psicológicos  del  alma.  Los  diversos  esta- 
dos psicológicos  vienen  señalados  por  el  verbo  de  movilidad  va- 
riable. El  alma  en  la  noche  se  ve  obligada  a  caminar  alumbra- 
da solamente  por  la  luz  de  la  fe. 

La  noche  envuelve  un  doble  sentido:  lo)  Sentido  literal: 
pruebas  materiales  de  San  Juan  de  la  Cruz  en  la  cárcel  de  To- 
ledo; 2o)  Sentido  místico:  pruebas  espirituales,  es  decir,  estre- 
chos caminos,  privación  de  todo  consuelo,  aun  espiritual,  para 
llegar  a  los  últimos  grados  del  amor. 

Después  de  la  Noche,  y,  como  contrastando  con  ella,  la  au- 
rora. En  la  naturaleza  no  hay  tal  vez  otro  fenómeno  como  la 
aurora,  que  sugiera  la  presencia  de  algo  obrenatural,  de  algo 
espiritual  y  divino.  En  el  orden  de  la  gracia,  nada  hay  tan  cer- 
cano a  la  completa  luz  de  Dios  como  las  pruebas  que  preceden 
a  la  contemplación  y  a  la  unión  consumadora.  Las  pruebas  es- 
pirituales de  las  noches  del  alma  ionizan  y  magnetizan  todo  el 
ambiente  espiritual  y  comienza  a  aparecer  el  fenómeno  auro- 
ral.  Una  sutilísima  tela  separa  solamente  al  alma  del  Amado. 

El  fenómeno  auroral  es,  en  San  Juan  de  la  'Cruz,  un  sim- 
bolismo que  hace  ya  vislumbrar  la  iluminación  divina. 

Finalmente,  el  alma  es  transformada  y  deificada.  Su  vida 
es  la  misma  vida  del  Esposo.  Vive  por  El  y  sólo  para  El,  y  des- 
cansa dulcemente  confianada  en  El. 


V.    LLAMA  DE  AMOR  VIVA. 


La  Llama,  dice  Dámaso  Alonso,  (1),  es  «el  poema  que  más 
honda  y  apasionadamente  se  acerca  a  la  unión  divina,  represen- 
ta los  efectos  en  el  alma  de  la  más  alta  unión;  ningún  poema 
de  San  Juan  de  la  Cruz  más  próximo  al  puro  rapto  que  éste». 
La  «Llama  de  amor  viva»  de  San  Juan  de  la  Cruz,  dice  el  mis- 
mo autor,  es,  «con  mínima  variación,  el  «fuego  de  amor  vivo» 
de  Córdoba»  (2) . 

«El  tratado  de  la  Llama,  dice  el  P.  de  Sobrino,  está  colo- 
cado bajo  un  signo  de  dinamismo  divino:  todo  él  es  activo,  lu- 
minoso, escondido,  llama  viva.  El  pincel  de  San  Juan  de  la  Cruz 
adquiere  una  «rapidez  impresionista»  y  una  valentía  de  trazos, 
que  no  sólo  nos  hablan  del  místico  transido,  sino  del  Maestro  ya 
consumado  en  el  arte  descriptivo»  (3)  . 

Bajo  la  operación  del  Espíritu  Santo,  los  actos  interiores 
que  el  alma  hace  «es  llamear».  «De  donde,  el'alma  que  está  en 
este  estado  de  transformación  de  amor  podemos  decir  que  es 
su  ordinario  hábito,  y  es  como  el  madero,  que  siempre  está  em- 
bestido en  fuego»  (4) . 

«En  este  estado  no  puede  el  alma  hacer  actos»  — porque  es- 
tá transformada  en  Dios —  sino  que  «el  Espíritu  Santo  los  ha- 
ce todos  y  la  mueve  a  ellos ;  y  por  eso,  todos  los  actos  de  ella  son 
divinos,  pues  es  hecha  y  movida  por  Dios.  De  donde  al  alma  le 
parece  — que  el  Espíritu  Santo —  le  está  dando  vida  eterna, 
pues  la  levanta  a  operación  de  Dios»  (5).  Y  este  llamear  es 
para  el  alma  de  tan  subido  deleite,  que  el  Espíritu  Santo  «la 
hace  saber  a  qué  sabe  la  vida  eterna» . 

Dios  es  el  «obrero  de  todo»  — y  obra —  «en  la  sustancia  del 
alma,  donde  ni  el  centro  del  sentido  ni  el  demonio  puede  llegar». 
Como  el  alma  «no  puede  de  suyo  obrar  nada  sino  es  por  el  sen- 
tido corporal .  .  .  del  cual  en  este  caso  está  ella  muy  libre  y  muy 
lejos,  Dios  es  el  que  obra  en  el  alma  y  la  mueve.  Y  así,  todos  los 
movimientos  de  la  tal  alma  son  divinos,  y  aunque  son  suyos,  de 
ella  lo  son  también,  porque  los  hace  Dios  en  ella  con  ella,  que 
da  su  voluntad  y  consentimiento»  (6)  . 

En  el  alma  «ya  examinada  y  aprobada  y  purgada  en  el  fue- 
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go  de  tribulaciones  y  trabajos  y  variedad  de  tentaciones,  y  ha- 
llada fiel  en  el  amor»  — comienza  a  cumplirse  lo  que  Cristo  pro- 
metió: «Si  alguno  me  ama,  observará  mi  doctrina,  y  mi  Padre 
le  amará,  y  vendremos  a  él,  y  haremos  mansión  dentro  de  él» 
( Joan.,  14,23) .  (7). 

El  Espíritu  Santo,  que  es  esta  llama  divina,  «está  hiriendo 
en  el  alma,  gastándolo  y  consumiéndole  las  imperfecciones»  (8). 
La  Llama  de  amor  divino  en  el  alma  es  tan  intensa  «que  con 
mayor  facilidad  consumiría  mil  mundos  que  el  fuego  de  acá  u- 
na  raspa  de  lino».  Pero  no  es  de  tal  condición  que  «consuma  y 
acabe  el  alma  en  que  arde  de  esta  manera,  ni  menos  le  dé  pesa- 
dumbre alguna,  sino  que  antes  a  la  medida  fie  la  fuerza  del  a- 
mor  la  endiosa  y  deleita,  abrasando  y  ardiendo  en  ella  suave- 
mente» (9) . 

Los  símiles,  pictóricos  en  extremo,  y  las  imágenes  se  mul- 
tiplican y  se  proyectan  en  verdaderas  paradojas,  para  expresar 
el  amor  consumado.  Y  así  San  Juan  de  la  Cruz  nos  hablará  de 
«la  llama  que  tiernamente  hiere», 
«del  cauterio,  pero,  suave» 
«de  una  llaga,  pero  regalada» 

«de  un  toque  delicado,  que  a  vida  eterna  sabe  y  que  trueca  la 
muerte  en  vida» 

«de  las  iluminadoras  lámparas  de  fuego,  cuyos  resplandores  lle- 
gan hasta  las  más  profundas  cavernas  del  sentido». 

Las  dos  primeras  estrofas  de  La  Llama  encierran  la  ma- 
yor concentración  de  antítesis.  Corresponden  al  amor  ya  con- 
sumado del  Santo,  puesto  que  La  Llama  fue  escrita  en  época 
más  tardía  que  el  Cántico  Espiritual  y  que  la  Noche,  cuando 
San  Juan  de  la  Cruz  vivía  transformado  por  entero  en  el  amor 
divino . 

Las  exclamaciones  se  multiplican,  porque  quiere  «encare- 
cer el  alma  el  sentimiento  y  aprecio  con  que  habla  en  estas 
cuatro  canciones»  (10)  . 

¡Oh  llama  de  amor  viva! 

¡Oh  cauterio  suave! 

¡Oh  regalada  llaga! 

¡Oh  mano  blanda!  ¡Oh  toque  delicado! 

¡Oh  lámparas  de  fuego! 

¡Cuan  manso  y  amoroso! .  .  . 
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Hay  «■otra  manera,  nos  dice  en  los  comentarios,  de  caute- 
rizar al  alma  con  forma  intelectual.  .  .  muy  subido,  y  es  en  es- 
ta manera.  Acaecerá  que  estando  él  alma  inflamada  en  el  amol- 
de Dios. . .  que  sienta  embestir  en  ella  un  serafín  con  una  fle- 
cha o  dardo  encendedísimo  en  fuego  de  amor  (el  mismo  pensa- 
samiento  de  Santa  Teresa  del  querubín  con  el  dardo  encendi- 
do), traspasando  a  esta  alma,  que  ya  está  encendida  como  as- 
cua, o,  por  mejor  decir,  como  llama,  y  cauterízale  subidamente 
y  en  este  cauterizar  traspasándola  con  aquella  saeta,  apresúrase 
la  llama  del  alma  y  sube  de  punto  con  vehemencia,  al  modo  que 
un  encendido  horno  o  fragua  cuando  le  hornaguean.  .  .  y  enton- 
ces, al  herir  de  este  encendido  dardo,  siente  la  llaga  el  alma  en 
deleite  soberano»  (11)  . 

La  transformación  del  alma  es  total:  queda  deificada.  «El 
alma  está  hecha  Dios  de  Dios,  por  participación  de  él  y  de  sus 
atributos,  que  son  los  que  aquí  llama  lámparas  de  fuego»  (12)  . 

No  puede  decirse  más,  pues  las  expresiones  del  místico  Doc- 
tor parecerían  a  los  ojos  profanos  próximas  al  panteísmo. 

¡Oh  lámparas  de  fuego, , 

en  cuyos  resplandores 

las  profundas  cavernas  del  sentido, 

que  estaba  oscuro  y  ciego, 

con  extraños  primores 

calor  y  luz  dan  junto  a  su  Querido!» 

El  alma  toda  entera  en  su  esencia  y  «con  sus  potencias  es- 
tá esclarecida  dentro  de  los  resplandores  de  Dios.  Y  los  movi- 
mientos de  esta  llama  divina.  .  .  y  las  llamaradas.  .  .  no  las  ha- 
ce sola  el  alma  transformada  en  las  llamas  del  Espíritu  Santo, 
ni  las  hace  sólo  él  sino  él  y  alma  juntos»  (13)  .  El  alma,  pues, 
vive  más  en  Dios  que  en  >el  cuerpo,  porque  su  vivir  lo  tiene  de 
Dios  y  su  amor  termina  en  Dios. 

La  unión  que  en  esta  tercera  canción  se  describe,  es  ya  «un 
alto  estado  de  desposorio  espiritual  del  alma  con  el  Verbo,  en  la 
cual  el  Esposo  le  hace  grandes  mercedes  y  la  visita  amovosísi- 
mamcn^e  muchas  veces.  .  .  Pero.  .  .  todavía  ha  menester  el  al- 
ma otras  disposiciones  positivas  de  Dios,  de  sus  visitas  y  do- 
nes. .  .  para  estar  decentemente  dispuesta  para  tan  alta  unión» 
(14)  . 

Durante  el  místico  desposorio  y  espera  del  matrimonio  es- 
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piritual,  el  Espíritu  divino  unge  al  alma  con  suavísimos  un- 
güentos que  la  disponen  «para  la  unión  con  Dios...  El  alma 
siéntese  acercar  a  su  Dios.  Por  medio  de  una  suavísima  opera- 
ción del  Espíritu,  queda  hecha  «al  temple  de  Dios,  hasta  que 
venga  en  tan  delicada  y  pura  disposición,  que  merezca  la  unión 
de  Dios  y  transformación  sustancial  en  todas  sus  potencias» 
(15) .  En  tal  estado  la  unión  con  Dios  es  tan  vehemente  que  «se 
absorbe  el  alma  en  amor  de  Dios  y  Dios  con  gran  vehemencia 
se  entrega  al  alma»  (16) . 

Es  tan  estrecha  la  unión  que  el  alma  ve  «lo  que  Dios  es  en 
sí  y  lo  que  es  en  sus  criaturas  en  sola  una  vista».  Y  la  razón 
es  porque  «estando  el  alma  en  Dios  sustancialmente,  como  lo 
está  toda  criatura,  quítale  de  delante  alguno  de  los  muchos  ve- 
los y  cortinas  que  ella  tiene  antepuestos  para  poderlo  ver  como 
él  es»  (17)  . 

El  alma  ha  llegado,  pues,  a  la  suprema  unión.  Su  vivir  no 
es  en  ella  sino  en  Dios.  Vive  la  vida  de  Dios,  porque  vive  ia 
vida  de  la  gracia  en  su  plenitud,  y  la  vida  de  la  gracia  es  total- 
mente divina.  Y,  por  una  redundancia  incomprensible,  Dios  vi- 
ve en  ella  y  se  conforma  con  su  querer  y  con  su  obrar.  Mora  se- 
cretamente en  el  alma,  porque  «en  el  fondo  de  la  sustancia  del 
ahna  es  hecho  este  dulce  abrazo»  (18)  .  San  Juan  de  la  Cruz  no 
puede  contenerse  y  exclama:  «¡Oh  cuán  dichosa  es  esta  alma 
que  siempre  siente  estar  Dios  descansando  y  reposando  en  su 
seno.  El  Esposo  está  dentro  y  la  llama.  .  .  Está.  .  .  como  dormi- 
do en  este  abrazo  con  la  Esposa,  en  la  sustancia  de  su  alma» 
(19)  .  Y  este  abrazo  supremo  de  amor  no  se  termina  con  la 
muerte,  sino  que  se  estrecha  y  se  consuma  en  la  eternidad. 


CAPITULO  IV 


PROCESO  ASCENSIONAL  DE  LA  MISTICA  TERESIANA. 
LAS  MORADAS. 

Grafía  non  destruit,  sed  perficit  naturam. 

Si  analizamos  los  escritos  de  los  místicos  guiados  por  la  re- 
gla de  oro:  «La  letra  mata  pero  el  espíritu  es  el  que  da  la  vida», 
hallaremos  que  el  amor  late  siempre  en  el  fondo  de  ellos. 

El  viejo  aforismo  «la  gracia  no  destruye,  sino  que  perfec- 
ciona la  naturaleza»  tiene  aplicación  estricta  al  proceso  ascen- 
sional  de  la  Mística.  La  gracia  respeta  siempre  a  la  naturale- 
za y  la  eleva.  La  Mística  se  polariza  en  estos  dos  conceptos  fun- 
damentales: teológico  y  psicológico.  La  gracia  se  acomoda  a  la 
naturaleza  de  cada  individuo,  y,  en  consecuencia,  no  todas  las 
almas  reaccionan  de  la  misma  manera  ante  ella.  San  Agustín 
nos  dice  que  Dios  «sabe  obrar  interiormente  en  los  mismos  co- 
razones de  los  hombres,  no  para  que  los  hombres  crean  contra 
su  voluntad,  lo  que  es  imposible,  sino  para  que  los  oue  no  quie- 
ren quieran»  (1)  .  La  gracia  nunca  obra  un  cambio  tan  radical 
que  anule  por  completo  el  modo  de  ser,  y  las  reacciones  psico- 
lógicas de  la  natu ralea  permanecen  latentes,  aunque  la  gracia 
las  informe  y  las  guíe. 

Toda  la  doctrina  de  Santa  Teresa  es  una  expansión  de  la 
frase  de  Jesús:  «El  reino  de  Dios  está  dentro  de  vosotros»  (Luc, 
17,21).  «Importa  mucho,  nos  dice  en  el  Camino  de  P.,  no  sólo 
creer  esto,  sino  procurarlo  entender  por  experiencia.  .  .  que  pa- 
ra hablar  con  su  Padre  Eterno  no  ha  menester  ir  al  cielo,  ni  pa- 
ra regalarse  con  El  ha  menester  hablar  a  voces.  Por  paso  que 
hable,  está  tan  cerca  que  nos  oirá. .  .  Pues  mirad  que  dice  San 
Agustín  que  le  buscaba  en  muchas  partes  y  que  sólo  le  vino  a 
hallar  dentro  de  sí  mismo»  (2)  . 

Santa  Teresa  se  lamenta  de  haber  aprendido  muy  tarde 
este  secreto,  que  es  el  secreto  de  las  Moradas. 
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Síntesis  de  la  Doctrina  Espiritual  de  Santa  Teresa. 

lo)  Comienza  el  alma  a  darse  a  la  virtud.  Se  aparta  del 
pecado  venial,  pero  conserva  afición  a  los  bienes  de  la  tierra  y 
hasta  a  los  mismos  consuelos  espirituales. 

2o)  El  alma  sigue  su  proceso  ascensional  hacia  el  Esposo 
por  medio  de  la  meditación  y  oración  de  recogimiento,  condu- 
cida simultáneamente  por  sus  potencias  y  llevada  de  la  mano 
por  Dios. 

3o)  El  ejercicio  de  las  facultades  psíquicas  es  suspendido 
por  la  presencia  del  Amado. 

4o)  La  unión  con  el  Esposo  se  hace  primero  en  la  volun- 
tad sola,  mediante  la  voluntad  y  el  entendimiento  después,  y, 
por  último,  por  la  voluntad,  entendimiento,  imaginación  y  me- 
moria. 

5o)  El  alma  pierde  la.  conciencia  psicológica,  pero  alcanza 
en  tal  estado  elevadísima  sabiduría. 

6o)  Vienen  las  terribles  pruebas  (las  Noches  de  San  Juan 
de  la  Cruz)  del  sentido  y  del  espíritu  y  a  continuación  el  despo- 
sorio espiritual,  mediante  el  cual  el  alma  es  transformada  y  re- 
novada por  el  amor  divino.  Hay  una  comunicación  delicadísima, 
pero  desconocida  e  incomprensible,  de  las  tres  divinas  Personas. 

7o)  El  Esposo  se  aparece  en  el  centro  del  alma  en  clarísi- 
ma visión  intelectual  y  se  efectúa  el  matrimonio  místico.  El  al- 
ma no  puede  ya  separarse  de  Dios  como  en  el  desposorio.  Dios 
es  la  vida  del  alma  y  el  alma  vive  la  vida  de  Dios.  Es,  en  una 
palabra,  indisoluble,  como  es  indisoluble  el  matrimonio  natural, 
del  que  Santa  Teresa  toma  la  semejanza. 

LAS  MORADAS 

1.  —  El    «  yvwíh    osa  jTÓv  »   «Velver  la  cabeza  hacia  sí».  —  El 
Crede  ut  intelligas». 

Las  Moradas  es  el  libro  doctrinal  más  importante  de  San- 
ta Teresa.  Por  este  libro  ¡a  debemos  estudiar. 

Las  Moradas,  escritas  «cuando  el  platero  sabía  más  de  su 
arte»,  comprenden  siete  estancias,  correspondientes  a  diversos 
grados  de  perfección.  Santa  Teresa  tenía  ahora  más  experien- 
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cia  que  quince  años  antes  cuando  escribió  el  libro  de  su  Vida 
(3). 

En  toda  la  Literatura  Mística  Cristiana  no  hay  obra  de  ca- 
rácter experimental  tan  fecunda  en  enseñanzas  como  las  Mora- 
das. «Al  Todopoderoso,  dice  William  Thomas  Walsh,  le  es  fá- 
cil destruir  toda  oposición  que  se  enfrente  a  las  aspiraciones  de 
un  alma  y  elevarla  triunfalmente  hacia  sí .  .  .  Pero  en  ello  ha- 
bría un  elemento  de  fuerza  en  contra  de  la  misma  alma,  la  cual 
no  estaría  libre  y,  por  consiguiente,  no  sería  divina,  y  Dios  só- 
lo tendrá  lo  divino  unido  a  su  divinidad .  Dios  no  quiere,  en  mo- 
do alguno,  destruir  la  libertad,  porque  «El  no  se  conduce  con 
las  almas  como  el  escultor  con  el  mármol  sordo,  cincelando  su 
idea  en  una  materia  muerta  y  fría.  El  destino  del  alma  huma- 
na no  es  la  muerte,  la  esclavitud,  sino  la  alegre  y  viva  libertad 
de  un  Dios,  libertad  que  consiste  en  la  perfecta  unión  de  su  vo- 
luntad con  la  de  Dios»  (4)  . 

He  aquí  el  fundamento  de  toda  la  doctrina  de  las  Moradas. 
El  alma  debe  ganar  su  libertad  para  Dios,  porque  el  «libre  albe- 
drío  es  esclavo  de  su  libertad,  si  no  vive  enclavado  con  el  temor 
y  el  amor  de  quien  lo  crió»  (5)  . 

La  pobre  alma  tiene  que  luchar,  levantarse  muchas  veces 
y  volver  a  caer,  porque  «le  es  necesario  al  alma,  para  llegar  a 
la  divina  unión  de  Dios,  pasar  esta  Noche  Oscura  de  mortifica- 
ción de  apetitos  y  negación  de  los  gustos  en  todas  las  cosas  — y 
esto —  porque  todas  las  afecciones  que  tiene  en  las  criaturas  son 
delante  de  Dios  puras  tinieblas,  de  las  cuales,  estando  el  alma 
vestida,  no  tiene  capacidad  para  ser  ilustrada  y  poseída  de  la 
pura  y  sencilla  luz  de  Dios,  si  primero  no  las  desecha»  (6) . 

Como  la  muerte  natural  precede  a  la  visión  inmediata  de 
Dios,  así  la  muerte  mística  debe  preceder  a  los  últimos  grados 
de  la  vida  espiritual  y  de  la  santidad. 

En  la  naturaleza  angélica,  el  más  excelente  en  el  orden  na- 
tural lo  es  también  en  el  orden  de  la  gracia.  En  la  naturaleza 
humana,  con  frecuencia,  hay  también  proporción  entre  los  do- 
nes de  la  naturaleza  y  los  de  la  gracia. 

Santa  Teresa  era  de  agudo  entendimiento,  de  juicio  sose- 
gado y  lleno  de  entereza  y  de  cordura.  El  alma,  nos  dice,  no  de- 
be parar  hasta  ver  las  cosas  haciendo  cuenta  «de  que  no  hay  en 
la  tierra  sino  Dios  y  ella»  (7)  . 
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Es  una  expresión  en  rom-anee  del  principio  famoso  ael  tem- 
plo de  Delfos:  «el  conocimiento  de  sí  mismo».  Lo  demás  es  me- 
nos importante.  «Esta  independencia  del  alma  la  pone  por 
cpmpleto  a  cubiero  de  las  cosas  exteriores,  puesto  que  ella  sola 
constituye  un  mundo  con  su  Dios»  (8)  . 

El  pensamiento  de  Santa  Teresa  es  la  misma  idea  de  los 
antiguos:  «el  homo  dúplex»,  la  dualidad  o  duplicidad  «Dios-cria- 
tura» debe  cesar  mediante  -el  vacío  de  las  criaturas,  mediante  un 
«salirse,  despojarse»  de  ellas  y  «volver  la  cabeza  hacia  sí»  (9), 
que  es  el  mismo  pensamiento  de  San  Agustín,  de  quien,  sin  du- 
da, lo  había  tomado  Santa  Teresa,  ya  que  las  Confesiones  fue 
uno  de  los  pocos  libros  que  leyó.  El  libro  llegó  a  sus  manos  «sin 
ella  procurarlo»  y,  según  la  Santa  se  expresa,  «por  disposición 
de  Dios»  (10)  .  El  sosiego,  la  paz,  el  descanso  completo  sólo  se 
encuentran  allí  donde  el  alma  se  aleja  de  todas  las  criaturas:  en 
el  Castillo  Interior  (11)  . 

La  idea  fundamental  de  la  mística  teresiana  es  que  las  co- 
sas humanas  es  preciso  conocerlas  para  amarlas,  pero  en  las 
cosas  divinas  el  amor  camina  delante  del  conocimiento;  expre- 
sión del  principio  agustiniano  «crede  ut  intelligas»  o  «fides  qim- 
rens  intellectum».  «Para  aprovechar  y  subir  a  las  Moradas  que 
deseamos,  no  está  la  cosa  en  pensar  muchos,  sino  en  amar  mu- 
cho» (12) . 

La  unión  con  Dios  no  se  alcanza  hasta  después  de  la  muer- 
te. La  unión  transformante  o  deificante  requiere  un  proceso 
lento,  pasar  por  cierto  número  de  estados.  Las  etapas  sucesivas 
de  esta  progresión  son,  en  mayor  o  menor  grado,  comunes  a  to- 
das las  almas.  Las  últimas  etapas  del  desasimiento  ño  pertene- 
cen al  hombre  sino  a  Dios,  el  cual  emplea  métodos  definitivo.-;. 
Santa  Teresa  los  compara  con  el  «quemar  las  alas  a  una  inquie- 
ta mariposa,  para  que  no  se  pueda  bullir»  (13) . 

Santa  Teresa  popularizó  la  Teología  con  modismos  del  ro- 
mancero popular.  Es,  tal  vez,  el  caso  más  típico  de  la  docta  ig- 
norancia. Nos  habla  únicamente  de  sus  experiencias  de  lo  divi- 
no, pero  con  sencillez  encantadora. 

El  desasimiento  debe  referirse  a  los  sentidos,  a  la  razón  y 
a  la  voluntad.  El  proceso  místico  es  un  constante  amortigua- 
miento del  entendimiento,  de  la  voluntad  y  de  la  memoria.  El 
despojo  de  la  propia  voluntad  debe  ir  siempre  delante.  «Si  el 
entendimiento  o  pensamiento  — estando  unida  la  voluntad —  a 
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los  mayores  desatinos  del  mundo  se  fuere,  ríase  de  él,  y  déjele 
para  medio,  y  estése  en  su  quietud,  que  él  irá  y  vendrá ;  que  a- 
quí  es  señora  y  poderosa  la  voluntad,  ella  se  le  traerá  sin  que 
os  ocupéis»  (14)  .  Pensamiento  que  puede  llamarse  imaginación, 
según  el  lugar  paralelo  de  las  Moradas:  «Dejémos  andar  esta 
tarabilla  del  molino  y  molamos  nuestra  harina,  no  dejando  de 
obrar  la  voluntad  y  entendimiento»,  (15)  porque  lo  esencial  no 
se  aparta  de  Dios. 

2.  —  El  castillo  de  diamante. 

Santa  Teresa  no  conocía  las  instrucciones  elementales  de 
arte  literario,  pero  su  inteligencia  era  privilegiada.  Los  libros 
de  instrucción  fueron  muy  escasos :  el  Breviario,  las  Confesio- 
nes de  San  Agustín,  algunos  libros  de  devoción,  las  enseñanzas 
de  sus  confesores,  etc.  Pero  nos  habla  de  los  secretos  del  alma, 
de  las  fluctuaciones  del  corazón  humano  y  lo  anatomiza  todo  co- 
mo el  mejor  psicólogo.  Escribe  sólo  por  mandato  de  sus  confe- 
sores, y,  sin  corregir  una  sola  frase,  dice  bellezas  inimitables  de 
la  obra  de  la  gracia  en  el  alma.  Sin  arte  literario  y  sin  gramá 
mática,  sus  escritos  cautivan  por  su  ingenuidad  candorosa,  y, 
al  mismo  tiempo,  por  su  profundidad  y  penetración. 

Las  Moradas  abarcan  todos  los  estados,  todas  las  condicio- 
nes y  características,  y  son  la  obra  de  arte  de  Santa  Teresa  en 
el  aspecto  doctrinal.  Procede  siempre  de  lo  menos  a  lo  más  per- 
fecto, con  orden  inigualable. 

El  «castillo  de  diamante»,  concepto  primordial  de  las  Mo- 
radas, «tiene  muchas  moradas,  unas  en  lo  alto,  otras  en  lo  ba- 
jo; y  en  el  centro  y  mitad  de  todas  éstas  tiene  la  más  principal, 
que  es  adonde  pasan  las  cosas  de  mucho  secreto  entre  Dios  y  el 
alma»  (16)  .  El  castillo  es  el  alma  y  la  puerta  para  entrar  en  él 
«es  la  oración  y  consideración»  (17)  .  «El  centro  de  este  casti- 
llo es  la  pieza  o  palacio  donde  está  el  Rey,  semejante  a  un  pal- 
mito que  para  llegar  a  lo  que  es  de  comer  tiene  muchas  cober- 
turas que  todo  lo  sabroso  cercan».  En  este  castillo  hay  piezas 
arriba,  abajo  y  a  los  lados.  El  alma  puede  corretear  por  todas 
partes  «pues  las  cosas  del  alma  se  han  de  considerar  con  pleni- 
tud y  anchura  y  grandeza».  «A  todas  las  habitaciones  llega  el 
sol  que  está  en  el  palacio»  (18).  El  castillo  viene  a  ser  un  lugar: 
de  entretenimiento  espiritual»  con  jardines  y  fuentes  y  cosas 
deleitosas»  (19)  . 
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La  gracia  de  Santa  Teresa  al  explicar  estas  moradas  es 
inigualable:  «Las  monjas,  sin  licencia  de  su  superiora,  pueden 
entrar  y  pasear  por  él  a  cualquiera  hora»  (20)  . 

3.  —  El  misticismo  histórico  de  España. 

El  misticismo  de  Santa  Teresa  es  la  expresión  má  profun- 
da del  pueblo  castellano.  Era  el  ambiente  que  se  respiraba  en- 
tonces en  toda  España.  El  ambiente  histórico  de  España  en  lo¿ 
siglos  de  oro  era  una  consecuencia  de  la  lucha  contra  el  maho- 
metismo durante  ocho  siglos  y  uno  contra  el  protestantismo,  en 
los  reinados  de  Carlos  V  y  Felipe  II. 

Los  grandes  místicos  españoles  no  se  enquistan  en  su  cas- 
tillo interior :  son  personas  de  intensa  vida  activa  y  personifi- 
can la  lucha  religiosa  de  un  pueblo. 

Primera  Morada 

En  la  primera  morada  todavía  entran 
los  «sapos  y  culebras  de  las  pasiones»,  y  todo  el  empeño  del  al- 
ma se  cifra  en  «escabullirse  de  las  sabandijas»  (21)  .  «Apenas 
llegan  a  ellas  los  resplandores  del  Esposo,  y  todo  el  cuidado  del 
alma  se  le  va  en  el  cuerpo,  que  es  la  cerca  del  castillo»  (22)  .  EJ 
sol  resplandeciente  que  está  en  el  centro  del  alma,  no  pierde  su 
resplandor  y  hermosura,  pero  apenas  llega  al  alma  que  «pa- 
lece  llevar  tierra  en  los  ojos  y  no  los  puede  abrir»  (23) .  Las 
«culebras  y  víboras  y  cosas  ponzoñosas»,  de  los  pecados  venia- 
les que  entraron  en  el  alma  «no  le  dejan  advertir  la  luz»  que 
viene  desde  el  Esposo  (24)  . 

Son,  ciertamente,  almas  muy  imperfectas,  almas  que  des- 
conocen casi  la  humildad  y  abnegación,  aunque  «no  hay  cosa 
que  más  importe  en  la  tierra»  (25).  No  obstante,  «es  muy  bue- 
no y  muy  rebueno  entrar  en  las  primeras  moradas,  porque  el  al- 
ma aún  no  tiene  alas  para  volar»  (26) . 

Las  potencias,  «alcaides,  mayordomos  y  maestresalas»,  son 
aún  muy  débiles  para  luchar  contra  el  furor  de  las  pasiones  y 
para  conocer  las  inspiraciones  de  Dios.  Se  hallan  aún  envis- 
tas en  cuidados  ajenos.  Es  remedio  admirable  acudir  a  me- 
nudo «a  su  Majestad  y  tomar  a  su  bendita  Madre  por  interce- 
sora,  para  que  ellos  peleen  por  ella»  (27)  . 
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La  perfección  de  todas  las  moradas  la  cifra  Santa  Teresa 
«en  el  amor  de  Dios  y  del  prójimo»  (28)  . 

Santa  Teresa  tiene  una  fuerza  de  concisión  y  de  síntesis 
maravillosas.  Dos  páginas,  dos  capítulos  sencillos,  sacados  de 
su  propia  alma,  definen  con  precisión  las  más  altas  disquisi- 
ciones y  clasificaciones  metafísicas  de  ascetas  y  teólogos.  Con- 
cisión, claridad  y  síntesis  son  las  condiciones  primordiales  de 
sus  escritos.  Santa  Teresa  habla  por  'experiencia  propia  de  es- 
tas moradas  (29)  . 

Santa  Teresa  no  quiso,  no  pretendió  crear  clase  alguna  de 
estilo,  pero  el  descuido  del  lenguaje  da  a  sus  escritos  el  vigor 
de  una  conversación  culta,  animada  y  graciosa.  En  lenguaje 
sencillo,  pero  pintoresco,  sensibiliza  las  abstracciones  más  inac- 
cesibles de  la  Teología.  Los  escritos  de  Santa  Teresa  hacen  a- 
mable  la  virtud.  Es  una  castellana  llena  de  gracia  espontánea 
y  jovial.  Nos  deja  en  sus  obras  un  retrato  que  cautiva  el  cora- 
zón. Sus  páginas  rebosan  gracia,  amenidad  y  sensibilidad  feme- 
nina. Santa  Teresa  siente  antipatía  y  no  puede  sufrir  a  los  es- 
píritus protestones,  melancólicos  y  descontenta  dizos,  porque  na- 
da hay  tan  incompatible  con  la  santidad  como  la  tristeza.  Bus- 
ca siempre  la  afabilidad  con  todos.  «En  esto  de  dar  contento  a 
todos  — nos  dice  en  su  Vida —  he  tenido  extremo  (30)  . 

Teresa  conversaba  sin  ceremonias  y  sin  melindres,  con  sin- 
ceridad, llaneza,  sin  ficción  y  su  trato  era  agradable  y  delicado. 

Nada  hay  impreciso  o  disparatado  en  el  misticismo  de  San- 
ta Teresa.  Los  escritos  son  la  auténtica  historia  de  sus  expe- 
riencias místicas.  En  la  Vida  nos  descubre  el  conflicto  interior 
de  su  alma. 

El  camino  es  una  expresión  de  su  influencia  moral  sobre 
las  demás,  etc . ,  etc . 

La  mística  del  «fondo  y  centro»  del  alma. 

La  Mística  es  la  ciencia  experimental  de  Dios.  La  intuición 
mística  nos  da  experiencia  de  lo  divino,  aprendida  en  el  mismo 
vivir  de  Dios.  Su  Majestad,  dice  Santa  Teresa,  explicando  el 
Cantar  de  los  Cantares,  (2,4;3,2)  nos  ha  de  meter  y  entrar  El 
en  el  centro  de  nuestra  alma;  «no  quiere  que  nuestra  voluntad 
y  demás  potencias  tengan  parte  alguna...  Quiere  que  le  goce 
el  alma  en  su  mismo  centro»  (31) . 
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Platón  y  Plotino  en  sus  Eméadas  nos  hablan  del  «fondo  y 
centro»  del  alma  (32)  .  San  Agustín  pudo  heredar  esta  ense- 
ñanza filosófica  de  los  maestros  del  amor  y  la  expresó  en  sus 
Confesiones.  El  alma  debe  bucarse  a  sí  misma,  recogerse  sobre 
sí  misma,  mudarse,  transformarse  y  deificarse  toda  en  Dios, 
según  la  enseñanza  de  las  Moradas.  San  Agustín,  por  su  parte, 
nos  habla  de  la  «mutación  de  nosotros  en  Dios».  Al  hacerse  cris- 
tiano, realizó  en  sí  mismo  la  filosofía  cristiana  (33)  . 

La  obra  de  Santa  Teresa  es  personalísima,  esencialmente 
española,  en  el  fondo  y  en  la  forma.  «Quiso  el  Espíritu  Santo, 
dice  Fray  Luis  de  León,  que  la  Madre  Teres-a  fuese  un  ejemplo 
rarísimo ;  porque  en  la  alteza  de  las  cosas  que  trata,  y  en  la  de- 
licadeza y  claridad  con  que  las  trata  excede  a  muchos  ingeniosa 
(34). 

Entre  Dios  y  el  -alma  establece  Santa  Teresa  una  comuni- 
cación sobrenatural  portentosa.  Describe  con  minuciosidad  las 
moradas  que  atraviesa  el  alma  desde  que  sale  del  pecado  hasta 
que  llega  a  la  unión  más  íntima  con  Dios. 

Segundas  Moradas 

En  las  segundas  moradas  el  alma  debe 
luchar  contra  las  asechanzas  y  debe  poner  todo  su  empeño  en 
la  purificación  ascética. 

Las  segundas  moradas  son  «de  los  que  han  ya  comenzado 
a  tener  oración.  .  .  pero  — no  tienen  aún  determinación  para  de- 
jar la  primera  morada»  (35)  .  Quiere  el  alma  conservar  sus  a- 
ficiones,  sus  deseos,  sus  caprichos  de  la  tierra  y  busca  al  mi<nn 
tiempo  consolaciones  espirituales.  «Donosa  manera,  dice  Santi 
Teresa,  de  buscar  el  amor  de  Dios.  Parécenos  que  lo  damos  to- 
do, y  sólo  ofrecemos  a  Dios  la  renta  de  los  frutos,  quedándonos 
con  la  raíz  y  posesión»  (36) . 

Es  curioso:  la  Doctora  mística  no  sabe  con  precisión  qué 
es  la  Teología  Mística  (37)  .  Escribe  simp'emente  por  manda- 
to de  sus  confesores,  (38)  y  con  pena  porque  le  roba  el  tiempo 
para  hilar.  Se  juzga  ignorante,  y,  por  ese  mismo  motivo,  recu- 
rre a  comparaciones. 

En  las  almas  que  han  llegao  a  esta  morada  se  observa  la 
huida  relativamente  diligente  de  los  pecados  deliberados,  aun 
de  los  veniales,  pecados  graves  muy  raros  y  solamente  en  oca- 
siones de  grandes  tentaciones,  renunciamiento  y  abnegación  in- 
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termitentes;  sinceridad  en  su  fe,  pero  aún  no  es  sólida  su  pie- 
dad ;  especial  fervor  al  pedir  bienes  temporales  y  rara  vez  pi- 
den gracias  puramente  espirituales.  «Entienden  los  llamamien- 
tos que  les  hace  el  Señor,  porque  van  entrando  más  cerca  de 
donde  está  su  Majestad»  (39)  .  No  tienen  determinación  defi- 
nida de  dejar  los  peligros  de  las  primeras  moradas;  pero  esto 
es  ya  «gran  misericordia  y  bondad  — de  Dios —  que  de  vez  en 
cuando,  procuren  huir  de  las  culebras  y  cosas  ponzoñosas  y  en- 
tiendan que  es  bien  dejarlas»  (40)  . 

Han  dado  un  paso  más.  Se  han  acercado  al  trono  que  ocu- 
pa el  Esposo.  El  Amado  «no  cesa  de  llamar  para  que  el  alma 
se  acerque  a  El»,  para  que  entre  dentro  de  sí  misma.  «La  voz 
del  Esposo  es  tan  dulce  que  se  deshace  la  pobre  alma  de  no  ha- 
cer luego  lo  que  le  manda»  (41) . 

La  voz  del  Esposo  en  esta  morada  no  es  una  voz  especial, 
como  en  las  moradas  superiores  «sino  palabras  que  oyen  a  gen- 
te buena,  sermones,  lectura  de  libros  buenos .  .  .  enfermedades, 
trabajos,  verdades  que  el  Señor  enseña  en  los  ratos  de  oración» 
(42). 

Las  pruebas  son  mucho  más  duras  que  en  la  morada  ante- 
rior y  «es  terrible  la  batería  que  aquí  dan  los  demonios»,  y  con 
más  sentimiento,  porque  en  la  primera  morada  el  alma  «estaba 
muda  y  sorda,  pero  aquí  «está  el  entendimiento  más  vivo  y  1-as 
potencias  más  hábiles^-  de  manera  que  el  alma  no  puede  dejar 
de  oír  los  golpes  de  artillería»  (43) . 

Santa  Teresa  sabía  esto  por  experiencia,  y  afirma  que  el 
demonio  pone  a  estas  almas  en  «tantos  peligros  y  dificultades  que 
no  es  menester  poco  ánimo  para  no  volver  atrás»  (44) .  Es  tal 
la  confusión  que  la  pobre  alma  «no  sabe  si  pasar  adelante  o  tor- 
nar- a  la  primera  morada» .  El  entendimiento,  la  voluntad  y  la 
memoria  hacen  ver  al  alma  que  «fuera  de  este  castillo  no  halla- 
rá seguridad  ni  paz».  Como  la  fe  «es  aún  muy  poco  viva,  pasa 
el  alma  grandes  trabajos,  y  todo  el  infierno  se  junta  para  ha- 
cerla volver»  (45) . 

Santa  Teresa  anima  a  las  almas  de  esta  morada  a  que  con- 
fíen en  la  ayuda  y  misericordia  de  Dios.  El  alma  debe  confiar- 
se a  la  dirección  de  un  maestro  espiritual.  En  igualdad  de  cir- 
cunstancias, Santa  Teresa  prefiere  el  letrado  al  espiritual,  por- 
que «Dios  le  hará  entender  lo  que  ha  de  enseñar,  y  aun  le  hará 
espiritual  para  que  nos  aproveche»  (46)  . 
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El  alma  en  esta  morada  es  aún  como  un  huerto  de  «tierra 
muy  infructuosa,  que  lleva  muy  m-alas  hierbas» .  Debe  cultivar- 
se con  esmero  «para  que  se  deleite  al  Señor.  Su  Majestad  a- 
rranca  las  malas  hierbas  y  planta  las  buenas» .  Como  hortelano 
diligente  debe  el  alma  hacer  «crecer  estas  plantas  y  tener  cui- 
dado de  regarlas  para  que  no  se  marchiten».  El  Señor  «vendrá 
a  deleitarse  muchas  veces  a  esta  huerta»,  y  podrá  así  aspirar  el 
aroma  delicado  de  las  flores,  que  son  las  virtudes  (47)  . 

Nada  debe  hacerse  aquí  con  violencia,  porque,  según  el  co- 
nocido adagio  «nada  violento  es  durable» .  Es  preciso  quitar  las 
malas  hierbas,  los  vicios  y  los  defectos  con  suavidad.  Sólo  así 
puede  sostenerse  un  trabajo  continuado,  porque  este  huerto  pue- 
de regarse  «a  fuerza  de  brazo»,  «con  noria»,  cosa  que  ofrece  me- 
nos dificultad ;  «abriendo  el  cauce  de  un  río  o  arroyo»,  y  deján- 
dola correr,  y  mejor  que  todo,  «con  la  lluvia»  del  cielo.  Sólo  es- 
te último  procedimiento  es  verdaderamente  práctico  y  eficaz : 
el  Señor,  sin  trabajo  ninguno  nuestro,  riega  las  plantas  y  las 
hace  fructificar  y  crecer  (48) . 

La  idea  fundamental  de  la  mística  de  Santa  Teresa,  en  esta 
y  en  las  moradas  siguientes,  es  la  idea  ascética.  El  alma  debe 
ir  venciendo  las  imperfecciones  hasta  alcanzar  la  perfección  fi- 
nal de  la  contemplación. 

En  las  primeras  moradas,  el  alma  debe,  pues,  emplear  to- 
do su  esfuerzo  en  purificarse.  Llega  un  momento  en  que  el  al- 
ma queda  exhausta,  desfallecida  e  incapaz  de  moverse  por  sus 
propias  fuerzas.  Todos  los  ruidos  y  pasiones,  los  «golpes  de  ar- 
tillería», cesan  ,  cesa  la  actividad  misma  de  las  potencias  y  Dios 
es  entonces  la  actividad  del  alma.  La  pobre  alma,  cual  frágil 
navecilla,  impulsada  por  el  soplo  de  la  gracia,  se  ha  adentrado 
tanto  en  el  mar  que  ya  no  puede  cambiar  su  curso,  ya  no  pue- 
de volver  atrás,  ni  torcer  a  derecha  ni  izquierda,  sino  sólo  ade- 
lante, hacia  adentro,  hacia  sí  misma,  hacia  el  centro  del  casti- 
llo, donde  la  llama  el  Esposo. 

A  los  ojos  profanos,  fríos  y  calculadores,  todas  estas  puri- 
ficaciones son  pruebas  sin  ningún  sentido.  Pero  históricamen- 
te puede  comprobarse  que  toda  la  actividad  cristiana  es  una 
ascesis,  un  renunciamiento,  un  continuo  negarse  a  sí  mismo  y 
llevar  la  cruz,  y  esto  lo  mismo  en  los  primeros  grados  de  la  vida 
ascética  que  en  los  más  elevados  caminos  de  la  perfección .  To- 
do amor  verdadero  debe  culminar  en  el  sacrificio,  y  todo  sacri- 
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ficio  debe  ensayar  el  modo  de  convertirse  en  amor .  Por  eso  el 
«excesivo»  sacrificio  de  Jesús  fue  también  un  amor  llevado  has- 
ta la  locura. 

En  Santa  Teresa  se  confunden  en  modo  admirable  el  sacri- 
ficio y  el  amor,  y  temía  más  «ver  airados  los  hermosos,  mansos 
y  benignos  ojos  del  Señor  que  todos  los  tormentos  del  infierno» 
(49)  .  La  prueba  mayor  para  los  místicos  es  ver  el  mundo  in- 
conmovible ante  la  dulce  mirada  de  Dios. 

Todos  los  cristianos  sienten  la  llamada  a  un  auténtico  sa 
crificio,  pero  la  mayoría  ahogan  esta  llamada  en  sí  mismos. 
Sumidos  en  un  egocentrismo,  en  un  cerrado  egoísmo,  se  conten- 
tan con  el  vacío  de  las  criaturas,  y  dejan  al  abismo  infinito  de) 
amor,  que  sólo  puede  llenar  el  corazón.  Ignoran  que  «aquellos 
que  llevan  las  tribulaciones  por  amor  a  Cristo  han  hallado  el 
paraíso  en  la  tierra»  (50)  .  Santa  Teresa  nos  habla  también,  es 
verdad,  de  este  egocentrismo,  pero  de  manera  admirable,  y,  por 
una  bellísima  paradoja,  lo  convierte  en  el  mayor  desprendi- 
miento. El  plegarse  sobre  sí  mismo  es,  para  ella,  la  más  abso- 
luta negación. 

El  alma  tiene  que  luchar  con  dificultades  siempre  nuevas, 
y  sólo  llega  a  la  perfección  después  de  una  prolongada  ascesis. 
Camina  generalmente  paso  a  paso,  desde  los  comienzos  hasta  la 
suprema  unión  con  Dios.  Quien  quiera  ser  perfecto  debe  tomar 
la  cruz  y  seguir,  seguir  siempre,  no  pararse  a  descansar  en  el 
camino  o  en  la  llanura,  no  volver  la  vista  atrás  después  de  ha- 
ner  tomado  el  arado,  no  mirar  siquiera  la  colina,  sino  subir  has- 
ta llegar  a  la  cima  de  la  montaña.  En  las  alturas,  libre  de  las 
pasiones,  podrá  contemplar  a  Dios,  porque  «la  contemplación, 
dice  Stolz  (51),  se  registra  en  el  alma  por  la  liberación  del  in- 
flujo molesto  de  las  pasiones  exteriores». 

Terceras  Moradas 

El  alma  experimenta  sequedades  en  la 
oración,  trabajos  interiores,  etc.,  etc.  La  razón  tiene  aún  un  pa- 
pel muy  importante.  Son  almas  que  han  conocido  que  «tienen 
el  enemigo  a  la  puerta,  que  ni  pueden  dormir  ni  comer  sin 
armas,  y  siempre  con  sobresalto»  (52) .  Han  vencido  las  primo- 
ras  dificultades  y  están  dispuestas  a  morir  por  Jesús  «ante  el 
temor  de  que  puedan  perderle  para  siempre»  (53)  .  «Han  pasa- 
do ya  los  mayores  trabajos»,  y  por  nada  del  mundo  cometerían 
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«un  solo  pecado  venial».  No  pueden  consentir  «que  se  les  cierre 
la  puerta  para  entrar  donde  está»  el  Esposo  (54)  . 

En  un  lenguaje  «arrebujado»  (55),  Santa  Teresa  enseña 
que  estas  almas  necesitan  «humildad,  que  es  el  ungüento  de 
nuestras  heridas»  (56),  pues  piden  con  impaciencia  lo  que  aún 
no  tienen  merecido.  La  humildad  suaviza  las  pruebas  insignifi- 
cantes y  el  trabajoso  camino  de  la  ascensión;  sin  ella  nunca  su- 
birán «a  las  moradas  más  juntas  al  Rey»  (57),  porque  este  «ca- 
mino es  abrumador  y  lleno  de  nieves»  (58)  . 

No  entienden  todavía  por  completo  las  exigencias  del  sa- 
crificio cristiano  «porque  su  razón  está  tan  en  sí»  que  quieren 
llegar  a  las  moradas  superiores  y  «que  otros  anden  el  camino». 
Tienen  grandísima  discreción  en  hacer  penitencias,  porque  no 
dañen  su  salud.  «Estas  almas,  dice  Santa  Teresa  con  fina  iro- 
nía, son  tan  concertadas  como  su  viva,  quiérenla  mucho  para 
servir  a  Nuestro  Señor  con  ella»  (59)  .  Deben  escoger  la  abne- 
gación para  subir  a  las  últimas  moradas.  Como  «están  tan  cer- 
ca de  las  primeras  moradas,  con  facilidad  podrán  tornar  a  e- 
llas.  Su  fortaleza  no  está  fundada  en  tierra  firme,  como  los  que 
están  ejercitados  en  padecer.  Busquen  a  quien  acudir  para  e- 
jercitarse  «en  la  prontitud  de  la  obediencia  y  no  hacer  en  na- 
da su  voluntad»  (60)  . 

Las  Moradas  sólo  pueden  comprenderlas  los  que  han  ahon- 
dado en  los  secretos  de  la  abnegación  y  del  sufrimiento.  El  al- 
ma  necesita  amor  y  desprendimiento  fundados  en  la  humildad 
y  obediencia  más  absolutas.  «Rara  vez,  dice  William  Thomas 
Walsh,  tal  vez  ninguna,  se  otorga  la  contemplación  sin  el  sufri- 
miento. Y  si  un  alma  contemplativa  no  es  valerosa  por  tempe- 
ramento, lo  primero  que  el  Señor  le  proporciona  es  el  valor» 
(61). 

Todas  estas  pruebas  llevan  al  alma  derechamente  hasta  el 
trono  de  Dios,  porque  «para  aquellos  que  le  aman,  todo  coopera  a 
su  santidad»  (62).  Las  inspiraciones  de  lo  alto  dan  prudencia,  luz 
y  moderación  e  invitan  al  sacrificio.  El  alma  va  desligándose 
de  las  criaturas.  La  voluntad,  versátil,  inconstante  y  fría  en  los 
comienzos,  se  calienta  y  se  inflama.  La  imaginación  se  compla- 
ce en  desobedecer  a  los  mandatos  de  las  otras  potencias,  pero, 
finalmente,  es  subyugada  también  por  el  influjo  del  silbo  divino. 

Todas  las  potencias  ofrécense,  al  fin,  con  heroísmo  al  ser- 
vicio del  Esposo.  El  alma  y  sus  potencias  se    despojan  de  sus 


LAS  MORADAS 


145 


vestidos  y  los  ponen  a  los  pies  del  Señor,  para  poder  penetrar 
vacías  de  sí  mismas  en  el  silencioso  recinto  del  Esposo.  El  al- 
ma camina  entre  zarzas  y  malezas  y  para  eso  debe  despojarse 
de  las  ropas  que  la  molestan.  Sin  este  despojo  quedaría  hecha 
jirones  en  el  camino. 

Cuartas  Moradas 

Los  favores  del  Señor  caracterizan  a  es- 
tas cuartas  Moradas.  No  entran  ya  las  cosas  ponzoñosas  y  si 
entran  hacen  que  el  alma  quede  con  ellas  más  fortalecida  (63). 
El  alma  alcanza  en  su  plenitud  la  oración  de  recogimiento  y 
aun  la  de  quietud.  El  influjo  de  las  divinas  gracias  es  como  un 
«braserillo  de  perfumes  colocado  en  aquel  hondón  interior.  .  . 
no  se  ve  la  lumbre  ni  dónde  está,  mas  el  calor  y  el  humo  olo- 
roso penetran  toda  el  alma»  y  la  llenan  de  suavísima  unción. 

«A  los  que  no  tienen  experiencia  de  los  caminos  de  Dios,  dice 
Santa  Teresa,  es  dificultosísimo  darles  a  entender  — estas  mo- 
radas—  porque  comienzan  a  ser  cosas  sobrenaturales»  (64. 

El  camino  ordinario  es  el  señalado  por  Santa  Teresa  en  las 
precedentes  moradas,  pero  no  es  regla  cierta  para  todas  las  al- 
mas, porque  «el  Señor  da  cuando  quiere  y  como  quiere  y  no  ha- 
ce agravio  a  nadie,  porque  son  bienes  suyos»  (65)  . 

El  camino  más  corto  para  llegar  al  Esposo  es  privarse  de 
todo,  porque  «no  está  la  perfección  en  los  gustos,  sino  en  quien 
ama  más»,  ni  la  santidad  consiste  «en  pensar  mucho  sino  en  a- 
mar  mucho»  (66) . 

Se  ofrecen  al  alma  pruebas  por  todos  lados.  La  Santa  em- 
plea símiles  para  expresar  lo  inexpresable . 

Estas  imágenes  refieren  el  lento  ascender  del  alma  hasta 
fundirse  en  unión  íntima  con  el  Esposo,  mediante  la  desnudez 
de  los  sentidos  y  del  espíritu.  «Adentrada  en  el  alma,  dice  Ra- 
fael Lapesa,  (67)  para  la  percepción  de  sus  experiencias  — San- 
ta Teresa —  forja  el  instrumental  léxico  del  análisis  psicológico 
y  las  palabras  amplían  sus  dimensiones  conceptuales  para  abar- 
car la  infinidad  vivida».  «El  lenguaje  del  místico,  dice  el  P.  Or- 
tega (68),  es  completamente  normal,  peculiar  suyo,  como  lo  es 
el  del  poeta,  el  del  científico  y  el  del  matemático,  cuando  inten- 
tan comunicarnos  sus  intenciones.  Lo  individual  tiene  mucho 
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de  intransferible.  El  lenguaje  común  es  para  los  conceptos  co- 
munes. Cuando  nos  empeñamos  en  decir  algo  propio  nos  vemos 
obligados  a  violentar  las  palabras,  a  darles  significado  simbó- 
lico, que  más  que  significar,  sugieren,  evocan.  Ahora  bien:  to- 
da evocación  supone  en  el  sujeto  externo  una  facultad  de  oír  y 
de  comprender.  No  todos  tienen  oídos  para  comprender  el  len- 
guaje de  los  místicos,  como  no  los  tienen  todos  para  la  música, 
para  la  poesía  y  para  la  metafísica»  (69)  . 

Los  conceptos  humanos  son  limitados  y  desteñidos;  ni  si- 
quiera sirven  para  expresar  las  intimidades  de  las  cosas.  Las 
experiencias  místicas  tienen  un  fondo  emocional  y  lo  emocional 
es  fundamentalmente  inexpresable. 

Santo  Tomás  define  el  amor  como  «aquello  que  es  el  prin- 
cipio del  movimiento  que  tiende  hacia  un  fin  que  se  llama  ama- 
do» (70)  .  «Pero  esta  definición  científica,  dice  el  P.  Girone- 
11a,  (71)  ha  de  ser  completada  con  descripciones,  si  queremos 
que  exprese  la  formidable  riqueza  de  actividad  y  manifestacio- 
nes que  encierra  el  amor  y  el  corazón». 

Santa  Teresa  afirma  que  las  almas  de  esta  cuarta  morada 
se  ven  a  veces  en  indecible  confusión  sin  saber  qué  camino  to- 
mar. «Como  el  entendimiento  es  una  de  las  potencias  del  alma 
hacíaseme  recia  cosa  estar  tan  tortolito»  (72)  .  El  alma  no  sa- 
be comprenderse  a  sí  misma.  «Ni  sé  entender  qué  es  mente,  ui 
qué  diferencia  tenga  del  alma  o  espíritu»  (73)  .  Como  es  cosa 
forzosa  pasar  esas  pruebas,  «dejemos  andar  esa  tarabilla  de  mo- 
lino y  molamos  nuestra  harina»  (74)  . 

1 .  —  La  oración  de  recogimiento. 

Santa  Teresa  señala  en  esta  morada  dos  géneros  de  ora- 
ción :  de  recogimiento  y  de  quietud.  Estas  dos  formas  se  hallan 
confundidas  en  la  Vida  (cap.  XIV)  pero  en  las  Moradas  y  en 
el  Camino  de  Perfección  las  distingue  muy  bien. 

La  oración  de  recogimiento  es  «un  sueño  de  las  potencias, 
que  ni  del  todo  se  pierden,  ni  entienden  cómo  obran».  Santa  Te- 
resa nos  dice  que  fue  la  primera  oración  que  sintió,  y  que  es 
una  oración  sobrenatural,  es  decir  que  ni  «con  industria  ni  dili- 
gencia se  puede  adquirir...  aunque  sí  disponerse  para  ella». 
«El  alma  parece  tener  otros  sentidos  interiores  como  acá  los 
exteriores».  La  oración  de  recogimiento  no  consiste,  por  tanto, 
en  «estar  en  oscuro,  ni  cerrar  los  ojos,  ni  consiste  en  cosa  exte- 
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rior».  Sin  poderlo  evitar,  el  alma  desea  La  soledad  y  los  senti- 
dos «van  perdiendo  de  su  derecho,  porque  el  alma  vaya  reco- 
brando el  suyo  que  tenía  perdido»  (75). 

«Las  potencias  y  sentidos,  enemigos  en  otro  tiempo,  «no 
son  ya  traidores  y  andan  alrededor»  y  el  Esposo,  «como  Buen 
Pastor,  con  un  silbo  tan  suave,  que  casi  ellas  mismas  no  lo  en 
tienden,  hace  que  reconozcan  su  voz  y  que  no  anden  tan  perdi- 
das» .  Esta  llamada  es  tan  sugestiva  «que  desamparan  las  cosas 
exteriores  en  que  estaban  enajenadas,  y  mótense  en  el  castillos 
(76)  .  Santa  Teresa  se  complace  en  esta  comparación  y  dice  que 
«nunca  lo  ha  dado  a  entender  con  tanta  claridad  como  ahora*. 
Todo  esto,  concluye,  «no  está  en  nuestro  querer,  sino  cuando 
Dios  nos  quiere  hacer  esta  merced»  (77)  . 

Los  que  han  llegado  a  esta  venturosa  morada  «deben  estar- 
se atentos  a  ver  qué  obra  el  Señor  en  el  alma»,  (78)  porque 
«cuando  entendemos  que  nos  oye  debemos  callar  y  procurar  no 
obrar  con  el  entendimiento».  Si,  por  el  contrario,  comprende- 
mos que  aún  no  nos  ha  oído  «quiere  el  Señor  que  le  pidamos  y 
consideremos  estar  en  su  presencia»  (79)  .  Cuando  Dios  quie- 
re «que  el  entendimiento  cese,  ocúpale  por  otra  manera  y  da 
una  luz  en  el  conocimiento.  .  .  que  queda  muy  mejor  enseñado 
que  con  todas  nuestras  diligencias»  (80)  .  Quiere,  sin  embargo, 
Santa  Teresa  que  las  potencias  estén  en  actividad.  El  alma  no 
debe  buscar  la  contemplación  de  manera  que  las  potencias  sean 
reducidas  a  un  «quietismo  completo»,  limitándose  a  esperar  so- 
lamente el  influjo  divino.  «Dios  nos  dio  las  potencias  para  que 
con  ellas  trabajásemos»,  y  es  conveniente  «dejarlas  hacer  su  o 
ficio  hasta  que  Dios  les  ponga  otro  mejor»  (81)  . 

2.  —  La  oración  de  quietud.  El  Reino  de  Dios  en  la  tierra. 

La  oración  de  recogimiento  es  menos  perfecta  que  la  ora- 
ción de  quietud,  pero  prepara  al  alma  suavemente  para  ella. 
Hace  que  el  alma  recoja  «todas  las  potencias  y  se  entre  dentro 
de  sí  con  su  Dios» .  El  divino  Maestro  le  enseña  y  le  da  así  «con 
más  brevedad  la  oración  de  quietud  que  de  ninguna  otra  ma- 
nera» (82)  . 

El  que  así  puede  recogerse  en  el  «pequeño  cielo  de  su  al- 
ma no  dejará  de  llegar  a  beber  el  agua  de  la  fuente,  porque  ca- 
mina mucho  en  poco  tiempo.  Es  como  el  que  va  en  una  nave, 
que  con  un  poco  de  buen  viento  se  pone  en  el  fin  de  la  jornada 
en  pocos  días»  (83)  . 
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Dios  le  va  disponiendo  poco  a  poco  para  que  obre  con  liber- 
tad. Las  potencias  «no  están  unidas»  sino  «embebidas  y  come- 
espantadas»,  (84)  admirando  el  espectáculo  que  presencian  en 
el  alma.  No  quedan  reducidas  a  la  inactividad,  sino  en  silencio 
y  «recogidas  sobre  sí  mismas  en  el  alma»  (85).  Es  de  gran  pro- 
vecho tener  el  pensamiento  lijo  en  el  interior,  y  concluye  Sania 
Teresa:  «quien  quiera  conseguir  el  recogimiento,  debe  seño- 
rearse poco  a  poco  de  sí  mismo  no  perdiéndose  en  balde,  sino 
recoger  los  sentidos  para  lo  interior  (86)  . 

Siempre  el  mismo  concepto  clásico  de  las  Moradas :  reco- 
gerse, plegarse,  desnudarse,  vaciarse  del  exterior,  etc.,  para 
vivir  sólo  para  sí  y  para  Dios. 

Todo  se  halla  preparado  para  la  oración  de  quietud.  «En 
la  oración  de  quietud,  dice  Stolz  citando  a  Paulain,  se  ha  toma- 
do el  nombre  de  la  impresión  que  aquí  recibe  el  alma.  Estan- 
do en  oración  luego  comienza  a  recogerse  el  alma  y  estar  en 
quietud.  Un  mar  de  consuelos  anega  al  hombre.  Inmerso  en  él, 
se  abandona  a  su  influjo  suavísimo».  «En  la  oración  de  quietud 
se  produce  un  estado  especial  en  el  alma  que  no  se  echa  de  ver 
todavía  en  la  meditación  ordinaria.  En  la  Mística  tenemos  una 
forma  de  vida,  que  se  distingue  de  la  vida  cristiana  ordinaria 
casi  de  igual  manera  que  un  cuerpo  sin  vida  de  otro  animado» 

Por  la  oración  de  quietud  el  Señor  «comienza  ya  a  darnos 
su  reino  aquí.  Son  ya  cosas  sobrenaturales  y  no  las  podemos 
procurar  nosotros  por  diligencias  que  hagamos».  La  oración  fie 
quietud  «es  un  ponerse  en  paz  o  ponerla  el  Señor  en  su  presen- 
cia... porque  todas  las  potencias  se  sosiegan.  Entiende,  el  alma... 
que  está  ya  junto  cabe  su  Dios,  que,  con  poquito  más,  llegará  a 
estar  hecha  una  misma  cosa  con  El  por  unión»  (87)  .  La  vida 
propiamente  mística  comienza  aquí . 

La  oración  de  quietud  produce,  por  decirlo  así,  «un  dilata- 
miento  o  ensanchamiento  en  el  alma  como  el  agua  de  una  fuen- 
te que  no  tiene  corriente,  sino  que  la  misma  fuente  estuviese 
labrada  de  una  cosa  que  mientras  más  agua  manase  más  gran- 
de se  hiciese  el  edificio»  (88).  El  alma  queda  capacitada  para 
recibir  los  dones  de  Dios.  Los  dones  del  Espíritu  Santo,  sin 
los  cuales  no  puede  haber  vida  mística,  comienzan  a  desplegar 
aquí  su  actividad.  El  Espíritu  Santo  toma  las  riendas  del  man- 
do y  dirige  la  vida  del  alma.  Viene  a  ser  el  principio  vital  de! 
alma  y  el  motor  de  todas  las  acciones  de  la  vida  mística. 


LAS  MORADAS 


149 


Las  potencias  se  hallan  en  completo  sosiego.  «La  voluntad 
es  aquí  la  cautiva.  El  entendimiento  no  querría  ocuparse  de  o- 
tra  cosa.  El  cuerpo  no  quisiera  menearse  ni  bullir,  temiendo 
perder  aquella  paz  interior.  Están  ya  cerca  de  la  pieza  real  y 
se  entienden  por  señas  con  el  Esposo»  (89).  El  Señor  da  a  un 
tiempo  «vida  activa  y  contemplativa.  .  .  porque  la  voluntad  es- 
táse  en  su  obra  y  en  su  contemplación ;  las  otras  dos  potencias 
sirven  en  lo  que  Marta»  (90)  .  La  voluntad  es  aquí  la  preferi- 
da y  le  toca  estar  a  los  pies  de  Jesús,  para  oír  de  cerca  sus  en- 
señanzas. 

Santa  Teresa  avisa  a  sus  monjas  que  busquen  «más  sole- 
dad para  dar  lugar  al  Señor  y  dejar  a  Su  Majestad  que  obre  co- 
mo en  cosa  suya»,  pero  que  no  permanezcan  inactivas,  creyen- 
do que  así  Dios  las  pondrá  en  quietud,  «porque  así  como  no  po- 
demos hacer  que  amanezca,  tampoco  podemos  que  deje  de  ano- 
checer» (91 )  . 

La  voluntad  «no  haga  caso  del  entendimiento  más  que  de 
un  loco,  porque  ella  está  amando  sin  trabajo  del  entendimien- 
to» (92)  .  El  amor,  como  se  ve,  en  el  pensamiento  de  Santa  Te- 
resa, frecuentemente  precede  a  los  actos  del  entendimiento. 

En  la  oración  de  quietud  «el  entendimiento  trabaja  un  po- 
auito,  pero  casi  sin  apreciarlo,  y  sin  fatiga» .  Y  en  esto  se  dife- 
rencia de  la  oración  de  unión  porque  entonces  el  Señor  suspen- 
de las  potencias  y  «todas  las  ocupa  sin  saber  ellas  cómo  ni  po- 
derlo entender  (93)  . 

Santa  Teresa  no  sabe  cómo  declarar  los  favores  que  hace 
Dios  al  alma  en  esta  Morada,  y  repite  varias  veces  que  «el  Se- 
ñor comienza  a  darles  su  reino  en  la  tierra»  (94)  . 

3.  —  Humildad  sosegada. 

Los  símiles  teresianos  acerca  de  la  quietud  refieren  siem- 
pre un  proceso  paulatino,  que  va  completándose  más  cada  día. 
«Es  exclusivo  mérito  de  la  mística  española  (y  este  mérito  se 
debe  especialmente  a  Santa  Teresa),  dice  Hatzfeld,  (95)  haber 
especificado  la  decreciente  actividad  de  las  facultades  por  obra 
de  la  unificación  y  creciente  pasividad  en  la  contemplación  con 
símiles  tan  eficaces  como  los  creados  por  Santa  Teresa». 

Las  almas  contemplativas  comienzan  por  ser  «asnillos  pa- 
ra traer  la  noria  del  agua.  .  .  que,  aunque  cerrados  los  ojos  y 
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no  entendiendo  lo  que  hacen,  sacarán  más  agua  que  el  hortelano 
con  toda  su  diligencia»  (96)  .  Este  hallazgo,  continúa  más  ade- 
lante Hatzfeld,  del  progreso  en  la  contemplación,  como  gradua- 
do y  mensurable,  es  uno  de  los  grandes  triunfos  del  «ensimis- 
mamiento español»  (97)  .  Vivir  en  sí  misma,  en  humildad,  en 
sosiego  y  paz  interior.  El  alma  deba  resignarse  y  vivir  en  humil- 
dad «sin  pretender  levantarse  hasta  que  Dios  la  levante.  El  sa- 
no no  puede  volar  por  sí  mismo»,  pues  bien,  «aún  más  dificul- 
toso y  pesado  me  parece  levantarse  nuestro  espíritu,  si  Dios  no 
lo  levanta,  porque  está  cargado  de  tierra  y  de  mil  impedimen- 
tos, y  aprovéchale  poco  querer  volar»  (98)  .  Tal  humildad  «no 
inquieta  ni  desasosiega,  ni  alborota  el  alma...  sino  viene  con 
paz  y  regalo  y  sosiego».  Toda  oración,  por  elevada  que  sea,  «de- 
be acabar  en  el  propio  conocimiento».  Si  el  Señor,  pues,  «nos 
quiere  subir  a  ser  de  los  de  su  cámara  y  secreto,  debemos  ir  de 
buena  gana ;  si  no,  servir  en  oficios  bajos  y  no  sentarnos  en  el 
mejor  lugar»,  porque  «si  uno  tiene  mala  voz,  por  mucho  que  se 
esfuerce  a  cantar  no  se  le  hace  buena;  si  Dios  quiere  dársela, 
no  ha  menester  él  antes  dar  voces»  (99)  . 

Los  últimos  toques  los  da  siempre  el  Espíritu  Santo.  El  es 
quien  lleva  al  alma  a  la  contemplación. 

Moradas  Quintas 

1.  —  La  «mariposica  blanca  y  graciosa». 

El  amor  del  alma  «no  es  un  impulso  cie- 
go» (100)  .  El  existencialismo,  tan  en  boga  hoy  entre  los  filó- 
sofos, y,  más  aún,  entre  los  malos  filósofos,  reclama  una  exis- 
tencia irreal,  un  amor,  pero  un  amor  inútil,  sin  un  fin  determi- 
nado, sin  la  posesión  efectiva  de  ese  bien.  Existencialismo  y  de- 
mocracia, he  aquí  dos  tópicos,  dos  latiguillos  que,  sin  tener  nin- 
guna realidad,  levantan  a  las  masas.  Pero  las  masas  nunca  han 
sido  norma  de  discreción  y  de  cordura.  El  mundo  entero,  co- 
mo muñeco  caprichoso,  da  vueltas  alrededor  de  este  binomio 
sonoro,  elegantemente  sonoro,  pero  irreal.  Ni  los  existencialis- 
tas  saben  ni  sabrán  nunca  definir  el  existencialismo,  ni  los  de- 
mócratas comprenden  lo  que  significa  democracia.  Angustia 
del  vivir,  anhelo  de  algo,  amor  a  lo  irreal,  etc. 

El  amor  verdadero,  en  cambio,  se  funda  en  «lo  que  es», 
porque  tiende  al  amor  del  que  «es  por  esencia» .  Nuestros  mis- 
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ticos  no  son  seres  atmosféricos,  son  de  carne  y  hueso  como  no- 
sotros, pero  dotados  de  inteligencia  y  de  amor  superiores  a  los 
nuestros.  Conocen  amando  y  aman  conociendo.  Su  amor  y  su 
entender  terminan  en  el  mismo  acto:  el  Ser  inconmesurable  y 
divino,  el  Ser  de  Dios. 

Al  llegar  a  la  quinta  morada,  el  alma  se  halla  crecida  en  a- 
mor  porque  el  amor  nunca  puede  estar  ocioso.  El  gusano,  «en 
los  principios  grande  y  feo»  (101),  hilando  de  sí  mismo  la  seda 
del  capullo  muy  apretado  donde  ha  vivido  encerrado,  «sale  con- 
vertido en  una  mariposica  blanca  muy  graciosa».  El  alma  muer- 
ta hace  poco  «en  su  descuido  y  pecados.  .  .  comienza  — ahora — 
a  vivir  y  váse  sustentando  hasta  que  está  crecida»  (102)  .  «A- 
quí  le  han  nacido  alas  — a  la  mariposica —  y  comienza  a  volar» 
(103). 

2.  —  Amor  progresivo. 

El  amor  persiste  en  medio  de  las  ocupaciones.  Por  una 
transición  progresiva,  por  una  pendiente  suave,  pero  ininte- 
rrumpida, pasa  el  alma  del  recogimiento  a  la  quietud,  a  la  con- 
templación y  unión  más  estrechas  con  Dios.  Creciendo  siempre 
en  amor,  sin  vuelos  repentinos,  subiendo  siempre,  ascendiendo 
siempre,  el  alma  llega  insensiblemente  hasta  la  morada  del  Es- 
poso. 

El  Señor  sube  a  este  grado  a  las  almas  escogidas  y  sobre 
las  que  quiere  derramar  especialmente  sus  gracias.  Estas  últi- 
mas moradas  son  inexpresables,  porque  son  cosas  totalmente 
sobrenaturales  y  divinas,  y  lo  divino  es  inefable.  La  Teología 
tiende  a  humanizar  lo  sobrenatural  y  la  Mística  a  divinizar  io 
natural . 

3.  —  La  morada  del  Esposo. 

«El  Reino  de  Dios  está  dentro  de  vosotros»  (Luc,17,21)  ; 
«buscad  primero  el  Reino  de  Dios,  lo  demás  viene  por  añadidu- 
ra», (Math,6,33)  decía  Jesús.  Estos  son  los  principios  funda- 
mentales de  la  mística  teresiana.  Santa  Teresa,  la  expresión 
más  viva  de  la  mística  española,  trata  de  llegar  en  las  Moradas 
hasta  la  dimensión  esencial  del  alma,  hasta  su  propio  centro, 
hasta  Dios.  Dios  es  su  amor,  su  centro  y  su  peso  y  como  imán 
poderoso  la  atrae  hacia  sí.  El  alma  se  trasciende  a  sí  misma  y 
busca  fundirse  en  Dios. 
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En  el  centro  del  castillo,  hacia  donde  tiende  el  proceso  de 
interiorización  de  las  Moradas,  se  halla  el  Esposo.  Por  medio 
de  la  meditación,  por  el  recogimiento  de  las  potencias  al  mun- 
do exterior  para  concentrarse  sólo  en  Dios  y,  sobre  todo,  por 
la  unión  transformadora,  el  alma  tiende  a  fundirse  en  una  so- 
la vida  con  Cristo.  El  Castillo  Interior  tiene  su  fundamento  en 
la  esencia  misma  del  Evangelio. 

Al  llegar  el  alma  a  su  centro,  el  Señor  mismo  es  su  luz,  su 
ciencia  y  su  vida  (104)  . 

Santa  Teresa  trata  en  las  Moradas  de  romper  la  tenden- 
cia egocentrista,  impuesta  por  la  esencia  misma  del  ser.  Cada 
ser  es  un  mundo  aparte  de  todos  los  demás,  con  sus  leyes  pecu- 
liares, siempre  distintas  de  las  leyes  de  los  otros.  De  ese  mun- 
do cada  uno  es  el  rey  y  el  señor.  En  modo  admirable,  por  un 
instinto  natural,  o  mejor,  guiada  por  la  ciencia  del  amor,  San- 
ta Teresa  cataloga  los  valores  en  su  justo  precio.  El  principio 
individual  de  identidad,  que  lleva  al  hombre  a  su  propia  exalta- 
ción, es  superado  en  las  Moradas  por  el  principio  universal  de 
identidad,  que  lleva  todas  las  cosas  a  Dios,  en  cuya  esencia  ra- 
dican . 

El  alma  en  esta  morada  «no  hace  más  que  la  cera  cuando 
imprime  su  sello  — que —  sólo  está  dispuesta».  .  .  y  ni  siquiera 
tiene  esa  disposición,  sino  simplemente  «se  está  queda  y  lo  con- 
siente» (105)  . 

Santa  Teresa  distingue  tres  grados  de  unión. 
4. —  El  primer  grado. 

Es  el  más  imperfecto.  En  él  solamente  la  voluntad  está  u- 
nida  a  Dios  y  goza  de  paz  y  quietud.  «El  entendimiento  y  la  me- 
moria tan  libres  que  pueden  tratar  en  negocios  y  entender  en 
obras  de  caridad».  Obran  juntas  «la  vida  activa  y  la  contem- 
plativa», y  anota  a  continuación  Santa  Teresa:  «Es  como  si  es- 
tuviésemos hablando  con  uno  y  por  otra  parte  nos  hablase  otra 
persona»  (106).  «Sin  trabajo  del  entendimiento  está  amando 
la  voluntad»  (107)  . 

El  alma,  por  medio  de  la  oración  de  quietud  y  de  unión,  por 
medio  de  la  contemplación,  va  disponiéndose  hacia  el  conoci- 
miento inmediato.  «La  contemplación  mística,  dice  Stolz,  (108), 
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se  concibe  proyectándose  hacia  la  visión  inmediata  que  de  Dios 
tienen  los  bienaventurados». 

El  «salirse  de  las  angustias  de  la  carne»  de  San  Gregorio, 
programa  del  pensamiento  anselmiano,  el  silencio  de  los  pensa- 
mientos, el  sosiego  de  las  potencias,  la  quietud,  son  indispensa- 
bles para  llegar  a  la  contemplación  de  Dios  (109)  .  «Los  místi- 
cos, dice  el  P.  Ortega  (110),  intentan  de  tal  manera  trascen- 
der lo  humano,  superarlo,  que,  si  fuera  posible,  lo  harían  desa- 
parecer, para  alcanzar  homogéneamente  a  lo  divino  y  tener  de 
Dios  auténtico  sabor  de  Dios». 

5.  —  El  segundo  grado  de  unión. 

«Aún  no  es  entera  unión»,  pero  es  más  que  la  anterior,  por- 
que en  él  «coge  Dios  la  voluntad,  y  aun  el  entendimiento,  por- 
que no  discurre,  sino  que  está  mirando  y  ve  tanto  que  no  sabe 
hacia  dónde  mirar».  La  imaginación  y  la  memoria  quedan  li- 
bres y  «procuran  desasosegarlo  todo.  .  .  como  las  mariposas  de 
las  noches,  importunas  y  desasosegadas»  (111)  .  Santa  Teresa 
comenta  que  la  imaginación  «la  tiene  cansada  y  que  la  aborre- 
ce», y  «que  no  se  ha  de  hacer  caso  de  ella  más  que  de  un  loco,  a 
quien  hay  que  dejar  con  su  tema»  (112). 

6.  —  El  tercer  grado  de  unión. 

Es  el  más  perfecto  de  todos  los  grados,  todas  las  potencias 
se  hallan  absortas,  perdidas  y  confundidas  en  Dios.  «Es  tan 
grande  — en  ella —  la  gloria  y  descanso  del  alma,  que  muy  co- 
nocidamente aquel  gozo  y  deleite  participa  de  él  el  cuerpo» 
(113).  Es  la  unión  completa  o  quasüextática.  El  alma  no  ex- 
perimenta ya  ninguna  distracción.  La  comunicación  con  el  mun- 
do exterior  no  cesa  por  completo.  Con  algún  esfuerzo  puede  ha- 
blar, etc.,  y  aun  interrumpir  la  oración.  El  alma  está  prepa- 
rada «como  el  que  tiene  la  candela  en  la  mano,  que  le  falta  po- 
co para  morir.  Es  un  morir  casi  del  todo  a  todas  las  cosas  del 
mundo  y  estar  gozando  de  Dios» .  El  alma  experimenta  las  lo- 
curas de  la  Cruz.  «Y  no  sabe  qué  hacer :  ni  sabe  si  hable,  ni  si 
calle,  ni  si  ría,  ni  si  llore.  Es  un  glorioso  desatino,  una  locura 
celestial,  locura  adonde  se  aprende  la  verdadera  sabiduría».  San- 
ta Teresa  dice  haber  tenido  muchas  veces  esta  oración  durante 
cinco  o  seis  años.  «Las  potencias  están  casi  del  todo  unidas.  .  . 
y  sólo  tienen  habilidad  para  ocuparse  en  Dios.  El  alma  querría 
dar  voces  en  alabanzas,  no  cabe  en  sí  y  siente  un  desasosiego 
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sabroso».  Santa  Teresa  descansa,  respira  y  comenta  con  ale- 
gría: Aquí  «ya  se  abren  las  flores  y  comienzan  a  dar  olor» 
(114)  .  El  alma  «dice  mil  desatinos,  atinando  siempre  a  conten- 
tar a  quien  la  tiene  así».  «Cuando  esto  escribo,  comenta  la  San- 
ta, no  estoy  fuera  de  esta  santa  locura  celestial».  Querría  el  al- 
ma verse  libre  de  este  mundo,  porque  «el  comer  la  mata,  el  dor- 
mir la  congoja.  .  .  y  parece  que  vive  contra  natura,  pues  ya  no 
quisiera  vivir  en  sí  sino  en  Dios.  Delgada  y  pesadísima  cruz 
— tiene  el  Señor —  aparejada  para  los  que  llegan  a  este  esta- 
do» (115)  . 

El  alma  se  siente  ya  desligada  de  todo  y  no  vive  «confor- 
me a  las  leyes  del  mundo»  (116)  .  El  Esposo  se  fija  en  el  fon- 
do del  alma,  de  modo  tal  que  nunca  podrá  dudar  que  estuvo  uni- 
da con  Dios.  «Quien  no  quedare  con  esta  certidumbre,  no  diría 
yo  que  es  unión  de  toda  el  alma  con  Dios  sino  — sólo —  de  algu- 
na potencia»  (117)  .  El  Señor  es  el  que  «nos  ha  fie  meter  y  en- 
trar El  en  el  centro  de  nuestra  alma,  cuando  quiere  y  como  quie- 
re» (118) . 

Se  engañan  las  almas  que  quieren  volar  antes  que  Dios  les 
dé  alas.  Las  personas  que  caminan  en  oración  deben  ir  paso 
a  paso,  porque  «a  los  que  vuelan  como  águilas  con  las  mercedes 
que  les  hace  Dios  quererlos  hacer  andar  como  pollo  trabado» 
(119)  .  Una  vez  más  afirma  Santa  Teresa  que  los  últimos  gra- 
dos son  obra  de  Dios.  Sólo  El  puede  moldear  al  alma  al  modo 
divino . 

El  modo  de  que  el  alma  se  convierta  en  mariposa  blanca 
graciosa,  con  alas  para  volar,  es  dar  muerte  al  gusanillo,  «qui- 
tar el  amor  propio  y  la  propia  voluntad».  En  la  unión,  «después 
de  haber  estado  un  poquito  metida  en  la  grandeza  de  Dios»,  se 
obra  en  el  alma  un  cambio  tan  grande  como  el  «que  hay  de  un 
gusano  a  una  mariposica  blanca»  (120)  . 

Lo  que  el  alma  experimenta  en  esta  y  en  la  siguiente  mo- 
rada es  «casi  todo  uno».  «Todo  lo  que  ve  en  la  tierra  le  descon- 
tenta, en  especial  cuando  son  muchas  las  veces  que  le  da  Dios 
de  este  vino.  Todo  le  cansa,  porque  ha  visto  que  el  verdadero 
descanso  no  le  pueden  dar  las  criaturas»  (121).  «No  sabe  a- 
dónde  posar  y  hacer  asiento  y  no  puede  pretenderse  «busque 
asiento  de  nuevo»,  porque  todas  las  cosas  son  nuevas  para  ella 
y  «no  puede  tornar  adonde  salió»  (122)  . 

«Venturosa  alma,  exclama  Santa  Teresa,  la  que  ha  alean- 
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zado  esta  unión,  porque  — vivirá  en  esta  vida  con  descanso  y 
en  la  otra  también».  Y  más  adelante:  «Esta  es  la  unión  que 
siempre  he  deseado ;  esta  es  la  que  he  pedido  siempre  a  Nuestro 
Señor»  (123)  .  Pero,  aunque  es  don  tal  elevado  y  tan  precioso, 
Santa  Teresa  nos  invita  a  conseguirlo:  «Bien  será  que  no  pa- 
rezca quedan  sin  esperanza  los  que  el  Señor  no  da  cosas  tan  so- 
brenaturales ;  pues  la  verdadera  unión  se  puede  muy  bien  al- 
canzar con  el  favor  de  Nuestro  Señor,  si  nosotros  nos  esforza- 
mos en  procurarla  teniendo  atada.  .  .  y  resignada  nuestra  vo- 
luntad en  la  de  Dios»  (124)  . 

Sólo  el  amor  de  Dios,  expresado  con  frecuencia  en  el  de 
nuestros  prójimos,  puede  merecer  de  Dios  este  don  sobrenaturl, 
pues  «en  pago  del  que  tenemos  al  prójimo,  hará  que  crezca  el 
que  tenemos  a  Su  Majestad  de  mil  maneras»  (125)  .  Si  el  alma 
no  tiene  estas  disposiciones,  de  nada  le  sirven  todas  las  devocio- 
nes sensibles.  Santa  Teresa  se  compadece  donosamente  de  a- 
quellas  almas  que  están  «encapotadas»  cuando  hacen  oración  y 
que  «no  osan  bullir  ni  menear  el  pensamiento,  porque  no  se  les 
vaya  un  poquito  el  gusto  y  devoción  que  han  tenido»,  y  anota 
que  «entienden  muy  poco»  del  camino  por  donde  se  alcanza  la 
unión»  (126)  . 

La  verdadera  unión  con  la  voluntad  de  Dios  es  «alegrarse 
de  ver  loar  a  otra  persona  más  que  si  te  loasen  a  tí»,  y  «cuan- 
do viéremos  alguna  falta  de  nuestro  prójimo,  sentirla  como  si 
fuera  nuestra  y  encubrirla».  La  verdadera  unión  se  cifra  en 
«vencer  nuestra  voluntad,  para  que  se  haga  la  voluntad  de  los 
demás,  en  olvidar  nuestro  bien  por  el  suyo,  en  tomar  trabajo 
por  quitarle  ai  prójimo»  (127)  .  Preciosas  reglas  de  oro  las  e- 
nunciadas  por  Santa  Teresa,  conformes  en  todo  con  las  ense- 
ñanzas de  Jesús:  «No  hagas  para  otro  lo  que  no  quieras  para 
tí» ;  «nadie  ama  tanto  a  sus  hermanos  como  el  que  da  la  vida 
por  ellos» ;  «si  alguno  te  pide  que  camines  mil  pasos  con  él,  ca- 
mina otros  mil»,  etc. 

7.  —  Preparativos  del  desposorio. 

La  diferencia  entre  estos  tres  últimos  grados,  la  señala 
Santa  Teresa  valiéndose  de  una  comparación  con  el  Sacramen- 
to del  Matrimonio.  Sólo  que  aquí  nada  hay  «que  no  sea  espiri- 
tual, todo  es  amor  con  amor,  y  sus  operaciones  son  limpísimas, 
y  tan  delicadísimas  y  suaves,  que  no  hay  como  decirse»  (128)  . 
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«La  unión  aún  no  llega  a  desposorio  espiritual».  Son  les 
preparativos  para  el  desposorio  «como  por  acá  cuando  se  han 
de  desposar  dos,  se  trata  si  son  conformes  y  que  el  uno  y  el  o- 
tro  quieran  y  aun  que  se  vean,  para  que  más  s  >  satisfaga  el  uno 
al  otro» .  El  alma  no  se  entretiene  en  el  noviazgo,  porque  en  es- 
te convenio  «no  hay  más  que  dar  y  tomar,  sino  un  ver  el  ahra 
quien  es  este  Esposo  que  ha  de  tomar» .  Con  una  «sola  vista .  .  . 
queda  el  alma  tan  enamorada,  que  hace  de  su  parte  lo  que  pue- 
de para  que  no  se  desconcierte  este  divino  desposorio»  (129)  . 

8.  —  Intimidades  inaccesibles  del  Infinito. 

El  conocimiento  humano  de  las  cosas  sobrenaturales  no  pue- 
de efectuarse  sin  que,  en  cierto  modo,  estas  mismas  cosas  se  na- 
turalicen. Santa  Teresa  trata  de  expresar  lo  inexpresable,  pe- 
ro las  palabras,  los  símiles,  los  conceptos  humanos  se  rebelan 
contra  sí  mismos,  alargan  sus  significados  hasta  lo  indecible; 
pero  lo  divino  nunca  puede  medirse  con  los  estrechos  moldes  hu- 
manos. La  realidad  de  las  cosas  divinas  es  inconmesurable,  y 
nunca  puede  calcularse,  aun  extendiendo  los  conceptos  y  'as 
ideas  humanas  hasta  límites  inverosímiles.  Nunca  logrará  el 
hombre,  en  su  intento  gigantesco  de  acercarse  a  Dios,  descu- 
brir las  intimidades  del  Infinito. 

Moradas  Sextas 

1.  —  Fenómenos  sobrenaturales. 

«El  alma  queda  herida  del  amor  del  Es- 
poso y  procura  estar  sola.  .  .  y  quitar  lo  que  puede  estorbar  es- 
ta soledad»  (130)  .  El  Esposo  la  hiere  con  su  amor  y  con  un 
«golpe  o.  .  .  con  una  saeta  de  fuego.  Hiere  agudamente  al  alma 
en  su  mismo  fondo.  .  .  y  en  un  punto,  ata  las  potencias»  de 
manera  que  sólo  pueden  sentir  esta  herida  de  amor  (131).  Sien- 
te el  alma  «unos  impulsos  delicados  y  sutiles  que  proceden 
de  lo  muy  interior» ;  es  «a  manera  de  una  cometa  que  pasa  de 
presto,  o  un  trueno,  aunque  no  se  oye  el  ruido» ...  o  «como  un 
silbo  tan  penetrante  que  el  alma  no  lo  puede  dejar  de  oír.  El 
alma  entiende  que  fue  llamada  de  Dios» ;  «siente  ser  herida  sa- 
brosísimamente,  mas  no  atina  quién  la  hirió» .  En  todo  caso, 
«jamás  querría  ser  sana  de  aquella  herida».  «Entiende  que  el 
Esposo  está  presente,  mas  no  quiere  manifestarse  de  manera 


LAS  MORADAS 


157 


que  deje  gozarse».  «Jamás  querría  ser  sanada  de  aquella  heri- 
da» .  .  .  porque  «le  satisface  más  que  el  embebecimiento  sabro- 
so que  carece  de  pena  de  la  oración  de  quietud»  (132)  . 

Siente  la  presencia  del  Esposo  y  «advierte  que  se  haila  con 
esta  compañía  como  una  persona  en  una  pieza  oscura  que,  aun- 
que no  la  vea,  sabe  que  hay  allí  otras  personas»  (133)  .  O  co- 
mo una  joya  preciosa  de  grandísimo  valor,  colocada  en  un  re- 
licario: sabemos  que  está  allí,  pero  no  la  podemos  ver  «porque 
la' manera  de  abrirle  sólo  la  sabe  cuya  es  la  joya»  (134)  . 

El  Esposo  divino  se  reserva  el  momento  de  manifestarse 
con  toda  claridad,  pero  esto  sólo  es  en  la  última  morada  o  en  la 
consumación  del  amor. 

En  esta  morada  aparecen  la  «unión  extática  y  los  arroba- 
mientos». Dios  roba  para  sí  toda  el  alma  con  todas  sus  poten- 
cias. El  alma  recibe  más  que  obra  (135)  .  Es  iluminada  de  re- 
pente por  medios  desconocidos  y  se  siente  llamada  con  violen- 
cia hacia  Dios. 

La  característica  de  estas  moradas  es  el  «desposorio  espi- 
ritual». El  desposorio  se  efectúa  en  tres  tiempos  sucesivos:  a) 
Le  preceden  «actos  previos»,  como  preparativos  del  desposorio; 
b)  desposorio  espiritual  propiamente  dicho;  c)  dones  sobrena- 
turales, con  los  que  el  Amado  enriquece  al  alma  hecha  ya  sd 
esposa . 

Aunque  las  potencias  del  alma  están  como  «absortas  y  muer- 
tas nunca  estuvo  el  alma  tan  despierta  para  las  cosas  de  Dios». 
El  alma  experimenta  cosas  tan  altas  «que  ésta  y  la  postrera 
— morada —  se  pudieran  juntar  bien,  porque  de  la  una  a  la  o- 
tra  no  hay  puerta  cerrada.  Porque  hay  cosas  en  la  postrera  que 
no  se  han  manifestado  a  los  que  aún  no  han  llegado  a  ella,  me 
ha  parecido  dividirlas»  (136)  .  El  Señor  permite  a  veces  que 
el  alma  dé  un  vistazo  al  aposento,  pero  no  puede  decir  después 
con  precisión  qué  vió  allí. 

2.  —  Las  angustias  del  alma. 

Por  medio  de  tribulaciones,  enfermedades  y  dolores  sin 
cuento,  el  Esposo  divino  lleva  al  alma  hasta  la  unión  suprema. 
La  acosa  con  pruebas  por  todos  lados.  «Los  que  tenía  por  ami- 
gos, se  apartan  de  ella»  y  comentan  «que  se  hace  santa»,  «que 
va  perdida  y  engañada»,  «que  son  cosas  del  demonio»,  «que  trae 
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engañados  a  sus  confesores» ;  pero  siente  la  ayuda  del  Amado 
y  desprecia  lo  humano,  «porque  la  experiencia  le  hace  ver  cla- 
ro que  tan  presto  dicen  bien  como  mal»  (137).  «Las  alabanzas 
las  devuelve  a  Dios  y  los  desprecios  a  sí  misma.  .  .  Llega  a  pen- 
sar que  no  ofenden  a  Dios  los  que  la  persiguen.  ...  y  tómales 
un  amor  particular  muy  tierno»  (138)  .  El  Señor  le  proporcio- 
na «enfermedades  grandísimas.  .  .  y  los  dolores  — son —  tan  a- 
gudos  y  tan  recios.  .  .  que  parece  se  descomponen  lo  interior  y 
exterior  — de  manera  que —  de  muy  buena  gana  tomaría  el  al- 
ma cualquier  otro  martirio».  Santa  Teresa  dice  haber  experi- 
mentado todo  esto  durante  cuarenta  años,  pero  que  «siempre 
escogería  el  padecer,  por  imitar  a  Jesucristo,  aunque  no  tuvie- 
se otra  ganancia»  (139)  . 

Si  el  confesor  es  poco  experimentado  y  la  condena,  la  po- 
bre alma  llega  a  «pensar  que  por  sus  pecados  Dios  ha  de  per- 
mitir que  sea  engañada».  Cuando  el  confesor  le  aumenta  el  te- 
mor, esta  prueba  «es  casi  insufrible»  (140)  . 

El  demonio  le  representa  en  la  imaginación  todos  los  de- 
satinos, porque  «nuestro  Señor  le  da  licencia  para  que  la  prue- 
be y  aun  para  que  la  haga  entender  que  está  reprobada  de  Dios». 
El  alma,  dice  Santa  Teresa,  llega  a  sentir  una  congoja  y  «un  a- 
pretamiento  interior  tan  intolerable,  que  puede  compararse  a 
los  que  en  el  infierno  padecen  los  condenados» .  Ningún  reme- 
dio halla  Santa  Teresa,  para  pruebas  semejantes,  «sino  aguar- 
dar a  la  misericordia  de  Dios  que.  .  .  con  una  palabra  suya,  lo 
quita  todo  tan  presto,  que  el  alma  queda  llena  de  sol  y  parece 
que  no  hubo  nublado  en  ella»  (141).  La  pobre  alma  queda  en 
estado  semejante  «a  los  condenados,  que  aunque  les  pusiesen 
delante  cuantos  deleites  hay  en  el  mundo,  no  bastarían  para 
darles  alivio».  Pero  permanece  unida  al  Esposo,  «pues  con  to- 
da esta  tormenta  no  ofende  a  Dios  ni  le  ofendería  por  cosa  de 
la  tierra»  (142)  . 

El  Esposo  divino  prueba  por  todos  los  medios  la  fidelidad 
del  alma,  pero  todas  estas  pruebas  no  obscurecen  su  luz,  ni  en 
ella  se  ha  disminuido  el  amor.  Con  crecientes  ansias,  con  ím- 
petu irresistible,  el  alma,  herida  de  amor,  sólo  en  los  dulces  bra- 
zos del  Amado  puede  hallar  su  descanso.  Nada  más  hay  que  ha- 
cer, nada  más  que  pedir  o  esperar,  y,  en  cosecuencia,  el  despo- 
sorio espiritual  se  efectúa.  Este  favor,  característico  de  esta 
sexta  morada,  sucede  siempre  en  éxtasis  o    estado  de  arroba- 
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miento  (143)  .  Los  sentidos  y  las  potencias  suspenden  por  com- 
pleto su  actividad,  porque  sería  imposible  soportar  A  peso  de 
la  majestad  del  Esposo. 

3.  —  Arrobamiento  y  suspensión.  Visión  intelectual. 

Distingue  Santa  Teresa  dos  clases  de  arrobamientos:  a) 
arrobamiento  simplemente  tal,  y  b)  suspensión.  Nos  habla  tam- 
bién de  «vuelos  de  espíritu»,  «rapto  o  arrebatamiento»,,  «.ímpe- 
tus», «heridas  de  amor»,  etc. 

En  el  arrobamiento  Dios  «roba  toda  el  alma  para  sí  como 
a  esposa  suya»  (144)  .  Como  las  «nubes  cogen  los  vapores  de 
la  tierra.  . .  y  sube  la  nube  al  cielo,  y  llévala  consigo,  y  comién- 
zala a  mostrar  cosas  del  reino  que  le  tiene  aparejado»;  (145), 
«el  cuerpo  queda  como  muerto»  (146)  y  no  puede  hacer  cosa  al- 
guna exterior,  pero  no  deja  de  «entender  y  oír  como  cosa  de  le- 
jos» .  En  los  grandes  arrobamientos,  sobre  todo  en  los  comien- 
zzos,  el  alma  vuelve  en  sí  con  dificultad.  «Las  potencias,  memo- 
ria y  entendimiento,  quedan  con  frenesí  y  como  desatinadas» 
(147)  . 

Santa  Teresa  distingue,  aunque  de  modo  solamente  acci- 
dental, «el  arrobamiento  de  la  suspensión».  «La  diferencia  que 
hay  del  arrobamiento  a  ella,  es  que  — la  suspensión —  dura  más 
y  siéntese  más  en  esto  exterior»  (148)  .  Todo  esto  ya  se  expe- 
rimenta en  la  unión,  pero  aquí  sucede  «con  mayor  fuerza.  .  .  no 
se  puede  hablar,  ni  los  ojos  abrir» ...  Se  pierde  el  calor  natu- 
ral, y,  en  los  arrobamientos  intensos,  «las  manos  quedan  hela- 
das y  algunas  veces  extendidas  como  palos»,  el  cuerpo  de  pie  o 
de  rodillas  como  al  comenzar ;  el  espíritu  se  ocupa  todo  en  Dios 
y  «parece  se  olvida  de  animar  en  el  cuerpo  y  le  deja  desampa- 
rado, y,  si  dura,  los  nervios  — quedan —  con  sentimiento»  (149). 

El  Señor  descubre  al  alma  secretos  inefables  y  «entiende 
más  de  lo  que  goza,  que  en  la  unión»  (150)  .  Aunque  los  senti- 
dos quedan  absortos  ven  «con  visiones  imaginarias»  — y  al  des- 
pertar—  «sábenlo  decir  de  algún  modo».  Los  hechos  quedan 
tan  vivos  en  el  alma  y  tan  «impresos  en  la  imaginación,  que  no 
se  olvidan  jamás»  (151) . 

Cuando  estas  visiones  «son  intelectuales»,  en  modo  alguno 
«las  sabe  decir.  .  .  ni  conviene  que  las  entiendan  los  que  aún  vi- 
ven en  la  tierra»  (v.2a  Cor.,cap.,12,4)  (152)  .  En  el  arroba- 
miento los  sentidos  están  absortos  y  privados  de  su  ejercicio,  y, 
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en  consecuencia,  en  las  potencias,  suspendidas  también  por  l-1 
gozo,  no  queda  imagen  alguna  para  poder  expresar  la  visión  in- 
telectual . 

La  visión  intelectual  sucede  «tan  en  lo  íntimo  de]  alma,  y 
parécele  tan  claro  oír  aquellas  palabras  con  los  oídos  del  alma 
al  mismo  Señor,  y  tan  en  secreto.  .  .  que  le  «asegura  no  poder 
el  demonio  tener  parte  allí»  (153)  .  «Las  vistas  del  Esposo  que- 
dan tan  esculpidas  en  la  memoria,  que  creo  es  imposible  olvi- 
darlas hasta  que  las  goce  para  siempre»  (154)  .  El  alma  sabe 
con  certeza  que  todas  esas  visiones  «no  proceden  de  la  imagi- 
nación, por  estas  rozanoes:  a)  Recuerda  todo  con  precisión  ab- 
soluta, «sin  que  falte  una  sola  sílaba».  Las  cosas,  en  cambio, 
que  suceden  en  la  imaginación  «son  medio  soñadas»  (155)  ;  b) 
El  alma  debe  «quedar  más  confundida»,  «más  empleada  en  la 
voluntad  de  Dios»,  y,  si  esto  no  sucede,  «crea  que  no  es  espíri- 
tu de  Dios»  (156)  . 

El  alma  tiene  ya  su  vida  en  el  Esposo.  A  la  memoria  se 
han  quemado  las  alas  y  deja  de  revolotear.  «El  entendimiento, 
si  entiende,  no  entiende  como  entiende» .  «La  voluntad  debe  es- 
tar ocupada  en  amar,  mas  no  entiende  como  ama»  (157)  .  Eha 
«es  la  que  mantiene  la  tela,  mas  las  otras  dos  potencias  presto 
tornan  a  importunar»  — pero  la  voluntad —  «tórnalas  a  suspen- 
der y  en  esto  pueden  pasarse  algunas  horas  de  oración»  (158) . 
El  demonio  no  puede  obrar  tales  cosas  y  el  alma  queda  en  com- 
pleta certidumbre  de  que  todo  es  obra  de  Dios. 

Aunque  el  «éxtasis»  no  dura  mucho.  .  .  «la  voluntad  queda 
tan  embebida  y  el  entendimiento  tan  enajenado»,  que  esto  pue- 
de durar  varios  días  y  «no  es  capaz  para  entender  en  cosa  que 
no  sea  para  despertar  la  voluntad  a  amar»  (159). 

El  espíritu  «parece  sale  fuera  del  cuerpo»  y  «no  se  puede 
decir  si  está  en  el  cuerpo  o  si  no  por  algunos  instantes»  (com- 
párase con  2a.  Cor. ,12, 2),  pues  ha  sido  trasladada  «a  otra  re- 
gión muy  diferente  de  esta  en  que  vivimos.  .  .  y,  en  un  instan- 
te le  enseñan  tantas  cosas  que  en  muchos  años  no  podría  alcan- 
zarlas «con  su  imaginación  y  pensamiento»  (160)  . 

El  alma,  cual  inquieta  «mariposica,  no  acaba  de  hallar  a- 
siento  que  dure».  «En  esta  morada  son  muy  continuos  los  arro- 
bamientos — porque —  como  anda  tan  tierna  de  amor,  cualquie- 
ra ocasión  que  sea  para  encender  más  este  fuego  la  hace  vo- 
lar». (161) 
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El  alma  «se  ha  hallado  — finalmente —  a  sí  misma»  (162) 
y.  .  .  «querría  convidar  a  todos  a  grandes  fiestas»,  porque  ve  que 
«está  en  seguridad,  al  menos  por  entonces»...  porque  todo  este 
contento  «no  puede  darle  el  demonio»  (163).  Siente  «tal  ímpe- 
tu de  alegría,  que  no  puede  callar  ni  disimular»  (164)  . 

Santa  Teresa  condena  la  inactividad,  porque  «es  larga  la 
vida,  y  hay  en  ella  muchos  trabajos»  (165)  .  Recomienda  la 
meditación  en  la  Pasión  y  llega  a  decir  «que  anda  en  el  aire» 
(166)  el  alma  que  se  aparta  de  esta  meditación.  Todo  el  cimien- 
to de  esta  oración  «va  fundado  en  humildad,  y  mientras  más  se 
abaja  un  alma  en  la  oración  más  la  sube  Dios»  (167)  .  «Quien 
con  más  mortificación  y  humildad  sirviere  a  Nuestro  Señor,  esa 
será  — el  alma —  más  santa»  (168)  . 

4.  —  El  vuelo  de  espíritu. 

Sustancialmente  es  lo  mismo  que  el  arrobamiento  o  éxta- 
sis ordinario,  pero  en  el  alma  «se  siente  muy  diferente» .  El  ai- 
ma  «siente  un  movimiento  tan  acelerado,  que  parece  es  arreba- 
tado el  espíritu  con  velocidad  que  pone  harto  temor,  en  espe- 
cial a  los  principios».  El  alma  parece  separarse  del  cuerpo,  «sin 
saber  adonde  va»  (169) . 

En  el  vuelo  de  espíritu  «es  diferente  la  unión  del  levanta- 
miento en  esta  misma  unión» .  El  alma  es  elevada  primero  y  u- 
nida  a  continuación  al  Esposo  divino.  El  vuelo  de  espíritu  e-s 
mucho  más  intenso  y  se  diferencia  «como  se  diferencia  el  fue- 
go grande  del  pequeño»  (170)  .  El  alma  es  levantada  por  el  so- 
plo divino  con  más  facilidad  que  una  paja  «cuando  la  levanta 
el  ámbar»,  o  «con  la  facilidad  que  un  jayán  puede  arrebar  una 
paja,  este  nuestro  gran  gigante  y  poderoso  arrebata  el  espíri- 
tu» (171)  .  «Parece  que  aquella  avecica  del  espíritu  se  escapó 
de  esta  miseria  de  esta  carne  y  cárcel  de  este  cuerpo».  En  estos 
ímpetus  «no  ponemos  nosotros  la  leña,  sino  que.  .  .  hecho  el 
fuego,  de  presto  nos  echan  dentro  para  que  nos  quememos» 
(172)  .  El  alma  nada  puede  hacer  para  impedirlo,  porque  todo 
esto  lo  da  Dios,  «aunque  esté  muy  descuidado  el  hortelano».  El 
Esposo  divino  lleva  al  alma,  empeñada  en  buscarle  y  cansada  de 
revolotear,  para  que  repose. 

Con  ninguna  comparación  pueden  explicarse  las  inefables 
obras  de  amor  con  que  el  alma  es  regalada  por  el  Esposo. 
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5.  —  El  rapto  o  arrebatamiento. 

Se  presenta  de  repente,  en  lo  íntimo  del  alma  y  «con  una 
velocidad  que  le  parece  que  la  arrebata  a  lo  superior  de  ella, 
que  a  su  parecer  se  le  va  del  cuerpo».  En  el  arrobamiento,  en 
cambio,  las  potencias  y  los  sentidos  «van  poco  a  poco  muñéndo- 
se a  estas  cosas  exteriores,  y  perdiendo  los  sentidos  y  viviendo 
a  Dios»  (173). 

6.  —  Impetus. 

Son  deseos  que  vienen  al  alma  «sin  haber  precedido  antes 
oración» ;  «memoria  que  le  viene  de  presto  de  que  está  ausente 
de  Dios.  El  alma  entonces  «siente  gran  soledad  y  desamparo  de 
todo» ;  «vése  colgada  entre  cielo  y  tierra,  y  no  sabe  qué  hacer 
de  sí».  Duran  muy  poco  tiempo,  y,  frecuentemente,  tienen  re- 
percusiones orgánicas.  Santa  Teresa  dice  «que  no  hay  cosa  que 
iguale  a  esto  en  la  tierra»,  y  «que  dejan  descoyuntado  el  cuer- 
po», y  que  los  ímpetus  extraordinarios  «verdaderamente  son  pe- 
ligro de  muerte»,  poique  el  alma  experimenta  la  angustia  del 
cielo  (174). 

De  todo  esto  nada  siente  entonces  el  alma,  porque  se  halla 
ocupada  «en  sentir  lo  interior». 

Los  sentidos  conservan  su  ejercicio:  se  puede  «hablar  y  aun 
mirar;  andar  no,  porque  la  derrueca  el  gran  golpe  de  el  amor» 
(175)  . 

Del  fondo  del  alma  brota  un  manantial  copiosísimo  y  Dios 
mismo  detiene  «sus  aguas  y  nos  las  deja  salir».  .  «y  con  un  ím- 
petu grande  se  levanta  una  ola  tan  poderosa,  que  sube  a  lo  al- 
to esta  nevecica  de  nuestra  alma»  (176) . 

7.  —  Heridas  de  amor. 

Es  otro  modo  ordinario  de  oración  dentro  de  estos  grados 
místicos  y  «es  una  manera  de  herida  que  parece  a  el  alma  co- 
mo si  una  saeta  la  metiesen  por  el  corazón,  o  por  ella  misma». 
«Causa  — al  alma —  un  dolor  grande  que  hace  quejar,  y  tan  sa- 
broso, que  nunca  querría  le  faltase».  «Este  dolor  no  es  en  el 
sentido.  .  .  sino  en  lo  interior  del  alma»  (177)  .  «Siente  ser  he- 
rida sabrosísimamente,  mas  no  atina  cómo  ni  quién  la  hirió», 
pero  «jamás  querría  ser  sana  de  aquella  herida»  (178). 
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Son  éstas  las  «heridas  y  llagas  de  amor,  que  hieren  para 
dar  vida»  (179),  los  «toques  delicados»  que,  por  naturaleza  del 
ser  divino,  penetran  en  la  substancia  del  alma,  (180)  de  que 
nos  habla  San  Juan  de  la  Cruz.  Es  ésta  la  llaga  que  produce  en 
el  alma  una  «pena  sabrosa,  que  no  hay  deleite  en  la  vida  que 
más  contento  dé»  (181). 

Santa  Teresa  nos  dice  que  «no  son  estas  cosas  para  escri- 
bir ni  decir»,  y  que  no  hay  comparación  humana  con  qué  poder 
explicarlas,  y  que  «es  imposible  entenderlo,  sino  sólo  quien  lo 
ha  experimentado»  (182) . 

Trata  por  todos  los  medios  de  dar  una  explicación  a  sus 
monjas:  «Deshaciéndome  estoy,  hermanas,  por  daros  a  enten- 
der de  amor  y  no  sé  cómo» . 

El  alma  bienaventurada  experimenta  tal  sentimiento  de  a 
mor,  que  no  «sabe  qué  pedir» ;  «parece  le  llega  a  las  entrañas 
esta  pena,  y  que,  cuando  de  ellas  saca  la  saeta  el  que  la  hiere, 
verdaderamente  parece  que  se  las  lleva  tras  sí»  (183)  .  Esta 
centella  de  amor,  que  salta  del  «brasero  encendida,  que  es  mi 
Dios.  .  .  nunca  está  estante,  y  por  eso  no  acaba  de  abrasar  a) 
alma»  (184)  . 

8.  —  Transverberación.  La  visión  del  ángel. 

Estas  almas  gozan  ya  de  todos  los  dones  de  Dios.  El  Espo- 
so divino  las  regala  con  continuos  favores.  Se  les  presenta  fre- 
cuentemente y  «cuando  es  servido  de  regalar  más  a  esta  alma, 
muéstrale  claramente  su  sacratísima  Humanidad .  .  .  como  an- 
daba en  el  mundo  o  después  de  resucitado» .  Esto  sucede  con 
la  rapidez  del  relámpago,  pero  «queda  tan  esculpida  en  la  ima- 
ginación esta  imagen  que  tengo  por  imposible  quitarse  de  ella 
hasta  que  la  vea  a  donde  para  sin  fin  la  puede  gozar»  (185)  . 

Esta  vista  pasa  con  rapidez,  pero  es  una  imagen  tan  viva 
que  «no  se  puede  estar  mirando  más  que  estar  mirando  al  sol» 
(186).  «Su  resplandor  es  como  una  luz  infusa  y  de  un  sol  cu- 
bierto de  una  cosa  tan  delgada  como  un  diamante,  si  se  pudie- 
ra labrar».  La  vestidura  parece  «como  una  holanda».  El  alma 
no  puede  abarcar  tanta  grandeza  y  casi  siempre  «se  queda  en 
arrobamiento»  (187)  . 

El  Señor  conforta  también  a  sus  almas  por  medio  de  sus 
ángeles.  La  visión  del  ángel,  en  que  el  alma  de    Santa  Teresa 
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fue  transverberada  con  la  suprema  herida  do  amor,  es  descri- 
ta por  la  Santa  en  Corma  extraordinariamente  bella.  Ocurrió 
hacia  el  año  1562.  Escuchémosla:  «Veía  un  ángel  cabe  mi  ha- 
cia el  lado  izquierdo.  .  .  No  era  grande  ni  pequeño,  hermoso 
mucho,  el  rostro  tan  encendido  que  parecí-a  de  los  ángeles  muv 
subidos  que  parece  todos  se  abrasan.  Deben  ser  los  que  llaman 
querubienes.  .  .  Veíale  en  las  manos  un  dardo  de  oro  largo  y  al 
fin  del  hierro  me  parecía  tener  un  poco  de  fuego.  Este  me  pa- 
recía meter  por  el  corazón  algunas  veces  y  que  me  llegaba  a  las 
entrañas.  Al  sacarle  me  parecía  las  llevaba  consigo,  y  me  dejaba 
toda  abrasada  en  amor  grande  de  Dios.  Era  tan  grande  el  do- 
lor, que  me  hacía  dar  aquellos  quejidos,  y  tan  excesiva  la  sua- 
vidad que  me  pone  este  grandísimo  dolor,  que  no  hay  desear  que 
se  quite  ni  se  contenta  el  alma  con  menos  que  Dios.  No  es  do- 
lor corporal,  sino  espiritual....  y  es  un  requiebro  tan  suave 
— el —  que  pasa  entre  el  alma  y  Dios,  que  suplico  yo  a  su  bon- 
dad lo  dé  a  gustar  a  quien  pensare  que  miento»  (188)  . 

Son  estas  las  «heridas  de  amor»  de  que  nos  habla  San  Juan 
de  la  Cruz  en  el  Cántico  y  en  la  llama,  aquellos  «escondidos  to- 
ques de  amor  que,  a  manera  de  saeta  de  fuego,  hieren  y  traspa- 
san el  alma  y  la  dejan  toda  cauterizada  con  fuego  de  amor».  «A- 
quella  manera  intelectual,  muy  subida,  de  cauterizar  el  alma.  .  . 
por  la  que  siente  embestir  en  ella  un  serafín  con  una  flecha  o 
dardo  encendidísimo  en  fuego  de  amor,  traspasando  a  esta  al- 
ma que  ya  está  encendida  como  ascua». 

«Acaso  esta  visión,  dice  William  Thomas  Walsh,  parezca 
a  los  espíritus  escépticos  una  de  las  aventuras  más  extraordina- 
riamente increíbles  y  místicas  de  Teresa;  y,  esto  no  obstante, 
resulta  ser  una  que  está  sostenida  por  la  prueba  meramente  ob- 
jetiva. Se  vio  en  efecto,  después  de  su  muerte,  que  tenía  el  co- 
razón con  una  hendidura  en  el  centro  como  si  hubiese  sido  tras- 
pasado con  una  flecha»  (189)  . 

Séptimas  Moradas 
1 .  —  Argumento. 

Esta  alma,  que  ya  espiritualmente  — el  Señor —  ha  toma- 
do por  Esposa,  primero  que  se  consuma  él  matrimonio  espiri- 
tual, métela  en  su  morada,  que  es  esta  séptima».  (Mor.  7,1,3)  . 
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En  las  últimas  moradas  se  efectúa,  pues,  el  divino  y  espi- 
ritual matrimonio.  El  alma  después  de  trabajos  indecibles,  se 
ha  hallado  a  sí  misma,  y  ha  llegado,  finalmente,  a  la  mansión 
del  Esposo. 

La  unión  simplemente  tal  puede  renovarse  muchas  veces, 
pero  la  unión  que  se  obra  en  el  matrimonio  espiritual  es  habi- 
tual y  permanente. 

Pocas  almas,  aun  santísimas,  consiguen  en  la  tierra  este 
privilegio  extraordinario,  porque  es  una  gracia  más  bien  del 
cielo  que  de  la  tierra.  El  alma  se  siente  viviendo  y  obrando,  a- 
mando  y  gozando  con  la  vida  de  Dios  más  que  con  su  propia  vi- 
da. Ha  llegado  a  la  suprema  perfección  en  la  tierra. 

2.  —  El  matrimonio  espiritual. 

Se  efectúa  en  el  fondo  o  esencia  del  alma  (190)  . 

El  fuego  divino,  encendido  en  el  alma,  lo  ha  transformado 
todo  en  sí  y  lo  ha  convertido  todo  en  llamas.  El  alma  tod-a  pa- 
rece una  brasa  de  amor.  Totalmente  transformada  y  deificada, 
vive  más  en  Dios  a  quien  ama  que  en  el  cuerpo  que  anima.  No 
vive  ya  en  la  tierra  más  que  con  el  cuerpo ;  en  el  cielo  tiene  su 
pensamiento,  su  amor  y  su  corazón.  Ella  tiene  toda  su  vida  es- 
condida en  Dios,  y  Dios  vive  en  ella  de  modo  inefable.  El  Se- 
ñor se  le  manifiesta  no  como  en  las  moradas  anteriores.  «Quí- 
tale las  escamas  de  los  ojos  — para  que —  vea  y  entienda  algo 
de  la  merced  que  le  hace».  «Metida  en  aquella  morada  por  vi- 
sión intelectual.  .  .  y  por  una  noticia  admirable  que  se  da  al  al- 
ma, entiende  con  grandísima  verdad  ser  todas  tres  Personas  u- 
na  sustancia  y  un  poder  y  un  saber  y  un  solo  Dios».  «Todas  tres 
Personas  se  le  comunican  y  le  hablan»  — y  comprende  que  en 
ella  se  cumplen  aquellas  palabras  del  Evangelio —  «que  vendrá 
El  y  el  Padre  y  el  Espíritu  Santo  a  morar  con  el  alma  que  le  a- 
ma»  (Joan,14,23)  (191)  . 

El  matrimonio  espiritual,  por  tanto,  se  efectúa  siempre  a- 
compañado  de  extraordinaria  visión  intelectual  de  Dios,  en  cu- 
ya presencia  se  hace.  El  contrato  es  mutuo  e  irrevocable.  El  al- 
ma se  entrega  como  esposa  y  Jesucristo,  por  su  parte,  si  ella  no 
falta,  «jamás  faltará»  tampoco  (192)  . 

«El  desposorio  espiritual  es  diferente...  y  la  unión  tam- 
bién lo  es,  porque,  aunque  unión  es  juntar  dos  cosas  en  una,  se 
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pueden  apartar  y  quedar  cada  cosa  por  sí».  En  el  matrimonio 
místico,  en  cambio,  no  sucede  esto,  «porque  siempre  queda  el 
alma  con  su  Dios  en  aquel  centro»  (193)  . 

Es  cierto  que  esta  merced  no  puede  cumplirse  con  perfec- 
ción mientras  vivimos,  (194)  porque  en  la  tierra  sólo  cabe  una 
perfección  relativa,  pero  es  la  mayor  — merced —  que  Dios  con- 
cede a  una  criatura  suya  en  el  mundo. 

El  Señor  se  ha  mostrado  en  el  desposorio  espiritual  «por 
visión  imaginaria  de  su  Humanidad  para  que  lo  entienda  bien 
y  no  esté  ignorante  de  que  recibe  tan  soberano  don».  Pero  aquí 
se  muestra  por  clarísima  visión  intelectual,  porque  hay  tan 
grande  diferencia  «del  desposorio  espiritual  al  matrimonio  es- 
piritual, como  la  hay  entre  dos  desposados,  a  los  que  ya  no  se 
pueden  apartar»  (195)  . 

Santa  Teresa  emplea  símiles  hermosísimos  para  declarar 
esta  unión  estrechísima. 

El  desposorio  es  para  ella  como  dos  velas  que  se  juntan  de 
manera  que  de  ambas  procede  una  sola  luz  «más  después  bien 
se  puede  apartar  la  una  vela  de  la  otra».  Acá,  en  cambio,  se  con- 
funden de  la  misma  manera  que  el  agua  del  cielo  se  confunde 
con  la  del  río  «que  no  podrán  ya  dividir  ni  apartar  cual  es  el  a- 
gua  del  río,  o  la  que  cayó  del  cielo» ;  «o  como  si  un  arroyico  pe- 
queño entra  en  el  mar  — que  no  habrá  remedio  de  apartarse» ; 
o  como  la  luz  que  entra  en  una  pieza,  por  dos  ventanas  distintas, 
que,  «aunque  entra  dividida,  se  hace  toda  una  luz»,  en  el  inte- 
rior; o  como  «cuando  la  luz  de  la  estrella  o  de  la  candela,  según 
nos  dice  San  Juan  de  la  Cruz,  se  junta  y  une  con  la  luz  del  sol, 
que  ya  el  que  luce  ni  es  la  estrella  ni  la  candela,  sino  el  sol,  te- 
niendo en  sí  difundidas  las  otras  luces»  (196)  . 

3.  —  Vivir  la  vida  de  Cristo.  El  beso  del  Amado. 

El  alma  siente  el  deleite  ¿indecible  «de  verse  cerca  de  Dios» 
(197)  ;  goza  de  paz  y  sosiego  inefables,  porque  «las  potencias 
todas  se  pierden»,  (198)  y,  «aunque  no  les  falta  la  cruz»,  (199) 
las  cosas  exteriores  «no  la  alborotan  — ni —  quitan  la  paz,  por- 
que las  pasiones  están  ya  vencidas»  y  los  sentidos  sometidos  a 
la  voluntad. 

En  esta  morada  el  Señor  quiere  manifestarle  «la  gloria  que 
hay  en  el  cielo»;  (200)  «casi  nunca  hay  sequedad  ni  alborotos 
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interiores»;  (201)  «sienten  gran  gozo  interior  cuando  son  per- 
seguidas» (202) . 

Templos  vivientes  del  Espíritu  Santo,  «en  esta  morada  su- 
ya, sólo  El  y  el  alma  se  gozan  con  grandísimo  silencio»  inte- 
rior (203).  Siente  «un  desasimiento  grande  de  todo  y  deseo  de 
estar  siempre  a  solas»  (204)  .  Ansias  de  padecer,  «mas  no  de 
manera  que  la  inquiete»,  (205)  porque  «esta  mariposica  ya  mu- 
rió — y  ahora —  vive  en  completo  olvido  de  sí  misma,  «con  gran- 
dísima alegría  de  haber  hallado  reposo  y  — de —  que  vive  en 
ella  Cristo»  (206)  . 

El  alma  queda  fortalecida  y  ensanchada.  Las  potencias, 
«suspendidas  y  enajenadas»  por  la  presencia  del  Esposo  en  la 
oración  de  quietud,  «dormidas»  en  la  unión  con  el  sueño  de  la 
paz  y  del  amor,  «muertas»  al  mundo  y  a  sí  mismas,  en  el  des- 
posorio espiritual,  «resucitan»  a  nueva  vida  en  las  séptimas  mo- 
radas o  en  el  matrimonio  místico,  para  vivir  en  todo  la  vida  di- 
vina del  Esposo.  La  pobre  mariposilla,  que  andaba  revolotean- 
do de  una  parte  para  otra,  halla  aquí  su  reposo.  «En  llegando 
aquí  el  alma,  todos  los  arrobamientos  se  le  quitan».  Se  ha  con- 
naturalizado con  esta  vida  divina,  se  le  ha  quitado  esta  gran 
flaqueza»,  y  ya  «no  se  espanta  de  nada»  (207)  . 

El  «ósculo  que  pedía  la  esposa»  se  le  cumple  aquí,  y  «aquí 
se  le  dan  las  aguas  a  esta  cierva,  que  va  herida,  en  abundancia» 
(208) . 

4.  —  Amor  consumado. 

Una  sola  alma  que  ha  llegado  a  este  grado  inefable,  da  más 
gloria  a  Dios  que  la  humanidad  entera  y  puede  transformar  y 
volver  a  Dios  a  toda  una  nación. 

En  medio  de  estos  favores,  despliega  el  alma  intensa  acti- 
vidad, pues  «de  esto  sirve  el  matrimonio  espiritual:  de  que  naz- 
can siempre  obras»  (209)  . 

Santa  Teresa  pide  a  sus  hijas  que  «no  se  contenten  con  só- 
lo palabras»  y  que  no  pongan  el  «fundamento  sólo  en  rezar  y 
contemplar,  — porque —  si  no  procuran  virtudes,  se  quedarán 
enanas»  «Marta  y  María  han  de  ir  juntas  para  hospedar  al  Se- 
ñor y  tenerle  siempre  consigo»  (210)  . 

El  alma  queda  penetrada  por  el  fuego  como  el  hierro,  que 
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aunque  en  su  esencia  es  hierro  y  no  fuego,  aparentemente  que- 
da todo  él  convertido  en  fuego.  Queda  penetrada  como  la  espon- 
ja es  penetrada  en  todos  sus  poros  por  el  agua.  El  mismo  fue- 
go, dice  San  Juan  en  la  Noche,  (211)  que  transforma  en  sí  el 
madero  «incorporándose  en  él,  es  el  que  primero  le  estuvo  dis- 
poniendo». Este  amor  divino,  que  aparece  ahora  en  el  alma  con 
mayor  fuerza,  es  el  mismo  amor  inicial  de  las  primeras  mora- 
das, que  ha  llegado  a  su  consumación.  El  alma  no  sólo  se  sien- 
te transformada  por  el  amor  divino,  y  «no  sólo  está  unida  a  es- 
te fuego,  sino  que  hace  ya  viva  llama  en  ella»  (212)  .  Se  siente 
aprisionada  por  el  amor  y  ya  no  puede  escapar,  porque  el  Es- 
píritu de  Dios  se  apodera  de  ella  con  tanta  fuerza  «que  le  pare- 
ce que  vienen  sobre  ella  todos  los  ríos  del  mundo,  que  la  embis 
ten,  y  siente  ser  allí  anegadas  todas  sus  acciones  y  pasiones» 
(213. 

En  el  matrimonio  espiritual  el  alma  se  hace  «divina  y  Dios 
por  participación,  cuanto  se  puede  en  esta  vida»,  (214)  por- 
que, limpia  por  completo  de  la  escoria  del  pecado  y  llena  de  to- 
das las  virtudes,  blanca  y  pura  como  paloma,  «como  el  aire.  . . 
es  clasificada  y  calentada  por  el  sol»  (215)  . 

5.  —  Conclusión. 

Nadie,  dice  Santo  Tomás,  puede  ejercer  una  actividad  es- 
piritual si  no  posee  una  naturaleza  en  la  que  radique  esa  acti- 
vidad (216)  .  La  vida  sobrenatural  se  adquiere  en  el  Bautismo 
por  la  gracia,  las  virtudes  y  los  dones.  Recibe,  pues,  el  a'ma  Li- 
na naturaleza  divina,  sobrenatural,  capaz  de  ejercer  actos  so- 
brenaturales y  divinos.  En  germen,  se  contenía  entonces  toda 
la  vida  mística,  pues  en  raíz  fue  allí  donde  el  alma  revivió  a  una 
vida  superior,  capaz  de  hacer  actos  divinos.  Pero  solamente  en 
el  matrimonio  espiritual  se  despliega,  se  completa  y  se  consu- 
ma. 


CAPITULO  V 


CABALLERIA    ANDANTE    A    LO  DIVINO 
Y 

CABALLERIA    ANDANTE    A     LO  HUMANO. 

1.  —  «el  buen  paso,  el  regalo  y  el  reposo  allá  se 

inventaron  para  los  blandos  cortesanos» 

El  realismo  de  los  pueblos  orientales  y  la  fantasía  de  la 
epopeya  francesa  viene  a  estereotiparse  en  España  en  la  nove- 
la picaresca  y  en  los  libros  de  caballerías. 

Toda  la  vida  de  Don  Quijote  es  un  sueño.  Siente  alegría 
soñando  y  su  sueño  sólo  pierde  el  encanto  cuando  despierta.  Sus 
sueños  le  hicieron  enflaquecer  de  tal  manera  que  su  consisten- 
cia quedó  reducida  sólo  al  armazón:  «seco  de  carnes,  enjunto  de 
rostro,  gran  madrugador»  (la.  parte,  cap. I,pág.21)  .  Y  tam- 
bién: «era  un  hombre  alto  de  cuerpo,  enjunto  de  rostro,  estira- 
do y  avellanado  de  miembros,  entrecano,  la  nariz  aguileña  y  al- 
go corva,  de  bigotes  grandes  negros  y  caídos»,  (2a.  parte,  cap  . 
14, pp. 87-88)  es  decir,  un  tipo  de  asceta  en  toda  regla. 

Menéndez  y  Pelayo  dice  que  la  Historia  en  Tucídides  es 
«Pasión  de  venganza  contra  la  democracia  ateniense»,  en  Táci- 
to, el  historiador  romano  semejante  a  Tucídides,  «Pasión  de  so- 
berbia patricia»  y  en  Maquiavello,  «Pasión  de  la  unidad  italia- 
na». La  Historia  en  Cervantes,  es  «Pasión  da  la  caballería,  cris- 
talizada en  Don  Quijote,  por  el  honor». 

Los  tres  grandes  instintos  que  impulsaron  al  hombre  pre- 
histórico fueron :  «miedo,  hambre  y  amor» ;  los  tres  ideales  que 
movieron  a  nuestro  Quijote:  «honor,  ascetismo  y  amor». 

Todo  español  encierra  un  quijote  en  lo  más  hondo  de  su 
ser,  y  El  Quijote  de  Cervantes  no  es  más  que  una  edición  del 
modo  de  ser  de  los  españoles  en  caracteres  de  imprenta. 

España  es  un  pueblo  dispuesto  a  actuar  siempre  entre  ín- 
sulas, ventas  y  castillos,  y  la  seca  llanura  de  La  Mancha  puede 
servir  en  cualquier  ocasión  de  escenario  a  ejércitos  y  gigantes. 
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Entre  los  hombres  juzgamos  como  excepcionales  a  aquellos 
que  ven  todo  desde  un  plano  superior.  Ahora  bien,  el  rasgo  ca- 
racterístico de  todo  caballero  andante  es  el  honor,  y  el  honor 
es  también  ideal  de  todo  español.  El  honor  es  mirado  en  Espa- 
ña como  algo  sobrenatural. 

Pero  no  solamente  el  honor.  En  la  2a.  parte  de  El  Quijote, 
(cap .  14,pág.  87) ,  se  nos  dice  que  Don  Quijote  es  «el  más  va- 
liente y  el  más  bien  enamorado  caballero  del  orbe,  en  cuya  de- 
manda ha  andado  ya  la  mayor  parte  de  España,  y  en  ella  ha  ven- 
cido muchos  caballeros  que  se  han  atrevido  a  contradecirle». 
Por  el  amor,  siguiendo  el  ejemplo  de  Amadís  de  Gaula,  hace  lo- 
curas y  penitencias  en  Sierra  Morena. 

El  Ingenioso  Hidalgo  da  también  muestras  de  un  «ascetis- 
mo» insuperable.  Ya  en  el  capítulo  XIII,  pág.  86,  de  la  primera 
parte,  dice:  «La  profesión  de  mi  ejercicio  no  consiente  ni  per- 
mite que  yo  ande  de  otra  manera:  el  buen  paso,  el  regalo  y  el 
reposo  allá  se  inventaron  para  los  blandos  cortesanos;  mas  el 
trabajo,  la  inquietud  y  las  armas  sólo  se  inventaron  e  hicieron 
para  aquellos  que  el  mundo  llama  caballeros  andantes:).  Su  pro- 
fesión es  ir  «por  las  soledades  y  despoblados  buscando  las  aven- 
turas con  ánimo  deliberado  de  ofrecer  su  brazo  y  su  persona 
en  ayuda  de  los  menesterosos»  (ibid,pág. 87)  .  Y  más  claramen- 
te declara  este  propósito  más  adelante.  Cuando  Vivaldo  le  di- 
ce: «Paréceme,  señor  caballero  andante,  que  vuestra  merced  ha 
profesado  una  de  las  más  estrechas  profesiones  que  hay  en  la 
tierra,  y  tengo  para  mí  que  aun  la  de  los  frailes  cartujos  no  es 
tan  estrecha»,  Don  Quijote  contesta:  «Los  religiosos  con  toda 
paz  y  sosiego  piden  el  bien  de  la  tierra;  pero  los  soldados  y  ca- 
balleros ponemos  en  ejecución  lo  que  ellos  piden,  defendiéndola 
con  el  valor  de  nuestros  brazos  y  filos  de  nuestras  espadas;  no 
debajo  de  cubierta,  sino  al  cielo  abierto,  puesto  por  blanco  de 
los  insufribles  rayos  del  sol  en  el  verano  y  de  los  erizados  hie- 
los del  invierno.  Así  que  somos  ministros  de  Dios  en  la  tierra, 
y  brazos  por  quien  se  ejecuta  en  ella  su  justicia».  ¿Cabe  un  as- 
cetismo mayor? 

Don  Quijote  es  el  tipo  más  humano,  creado  por  la  literatu- 
ra universal,  y  el  Caballero  de  la  Triste  Figura  es  la  personifi- 
cación del  ascetismo  español.  Caballero  romántico,  héreo,  loco, 
soñador,  realiza  la  mayor  hazaña  en  el  campo  de  las  letras,  en 
defensa  de  los  ideales  de  la  caballería  que  profesa. 
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A  la  sombra  de  Don  Quijote  se  forja  un  pueblo  entero,  un 
árbol  gigantesco,  cuyas  extremidades  son  desconocidas  y  cuyas 
ramas  cubren  el  amplio  mundo  de  la  hispanidad. 

Este  lugar  de  La  Mancha,  cuyo  nombre  Cervantes  prefie- 
re no  recordar,  para  dar  más  sugestibilidad  a  su  historia,  vie- 
ne a  ser  centro  de  santos  y  de  reyes,  de  guerreros  y  de  poetas, 
de  caballeros,  aventureros  y  expedicionarios.  Cada  manchego 
podría  recibir  impunemente  el  espaldarazo,  investirse  de  caba- 
llero andante  y  velar  las  armas  durante  una  noche  entera. 

Los  aventureros  y  guerreros  sintieron  el  grito  del  honor 
y  conquistaron  el  mundo  para  Castilla;  los  misioneros,  héroes 
del  honor  divino,  sintieron  la  necesidad  de  Dios  y  conquistaron 
el  mundo  para  Cristo. 

En  los  conquistadores  laten  rasgos  exquisitamente  quijoti- 
les, y  se  oculta  en  ellos  un  alto  ideal  orientado  hacia  la  felicidad 
colectiva  y  hacia  la  luz  del  Evangelio. 

Don  Quijote  vive  por  la  fe  que  tiene  en  su  ideal.  «Imagi- 
na a  su  Dulcinea  como  la  desea,  sin  que  le  sobre  ni  le  falte  na- 
da: hermosa  sin  tacha,  grave  sin  soberbia,  agradecida  por  cor- 
tés, alta  de  linaje,  etc.,  etc.,  de  modo  que  no  haya  en  el  mundo 
doncella  más  hermosa  que  la  emperatriz  de  La  Mancha» .  Don 
Quijote,  al  volverse  cuerdo,  muere,  porque  sin  Dulcinea,  sin  la 
caballería,  su  dolor  es  irreparable. 

2.  —  «Este  caballero  fue  uno  de  los  mejores  andantes  que  tuvo 
la  milicia  divina». 

España,  dice  Dámaso  Alonso,  (1)  vive  en  el  siglo  XVI  un 
ambiente  «caballeresco  a  lo  divino».  No  es  posible  aceptar  que 
las  múltiples  manifestaciones  literarias  a  lo  divino  de  este  si- 
glo, fueran  meros  caprichos.  Metidos  en  ese  ambiente,  no  nos 
extraña  nada  cuando  Don  Quijote,  al  topar  con  las  figuras  de 
un  retablo  de  iglesia,  las  interpretara  como  una  «caballería  ce- 
lestial». En  el  capítulo  58,  2a  parte,  pág.369,  nos  explica:  «Es- 
te caballero  fue  uno  de  los  mejores  andantes  que  tuvo  la  mili- 
cia divina :  llamóse  don  San  Jorge» ;  y  al  descubrir  la  estatua 
de  San  Martín:  «Este  caballero  también  fue  de  los  aventureros 
cristianos,  y  creo  que  fue  más  liberal  que  valiente,  como  lo  pue- 
des ver,  Sancho,  en  que  está  partiendo  la  capa  con  el  pobre,  y 
le  da  la  mitad» . .  .  Después  pidió  que  le  quitasen  otro  lienzo,  de- 
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bajo  del  cual  se  descubrió  la  imagen  del  Patrón  de  las  Españas, 
a  caballo,  la  aspada  ensangrentada,  atropellando  moros  y  pi- 
sando cabezas,  y,  en  viéndola,  dijo  Don  Quijote:  «Este  sí  que  es 
caballero  y  de  las  escuadras  de  Cristo:  éste  se  llama  don  San 
Diego  Matamoros,  uno  de  los  más  valientes  santos  y  caballeros 
que  tuvo  el  mundo,  y  tiene  ahora  el  cielo».  Así  continúa  expli- 
cando cada  una  de  las  imágenes  y,  al  final  dice  muy  significa- 
tivamente: «Por  buen  agüero  he  tenido,  hermanos,  haber  visto 
lo  que  he  visto,  porque  estos  santos  y  caballeros  profesaron  lo 
que  yo  profeso,  que  es  el  ejercicio  de  las  armas;  sino  que  la  di- 
ferencia que  hay  entre  mí  y  ellos  es  que  ellos  fueron  santos,  y 
pelearon  «a  lo  divino»,  y  yo  soy  pecador,  y  peleo  «a  lo  humano». 

3.  —  Ejemplos  históricos  de  divinización. 

Demos  un  paso  más  en  nuestro  tema,  San  Juan  de  la  Cruz, 
dice  Dámaso  Alonso  es,  fundamentalmente,  un  «poeta  a  lo  di- 
vino». 

Nadie  ha  escrito  todavía  una  Historia  de  la  Literatura  Es- 
pañola a  lo  divino,  es  decir,  novela  a  lo  divino,  poesía  a  lo  divi- 
no, teatro  a  lo  divino,  etc. 

En  la  Literatura  Italiana  existen  muchos  casos  de  divini- 
zación de  obras  profanas,  v.gr.  de  Petrarca,  Ariosto,  Tasso; 
pero  en  «ningún  pueblo  el  proceso  de  diviniación  de  obras  pro- 
fanas ha  tenido  tánto  desarrollo,  alcanzado  tántos  géneros  dis- 
tintos y  ofrecido  tántos  matices  como  en  España»  (2) . 

«Todo  lo  que  en  la  obra  de  San  Juan  de  la  Cruz  no  viene  del 
Cantar  de  los  Cantares,  deriva  de  la  conversión  a  lo  divino  de 
la  poesía  tradicional  o  de  la  poesía  pastoril  italianizante»  (3) . 
«La  Puente  del  Mundo»,  de  Lope,  la  «Hidalga  del  Valle»,  de 
Calderón,  etc.  son  temas  caballerescos,  bajo  el  aspecto  teatral, 
vueltos  a  lo  divino. 

Ya  en  el  siglo  XIII  hallamos  en  Eerceo  vestigios  de  poesía 
a  lo  divino,  o  conversión  a  materia  religiosa  de  una  canción  pro- 
fana (4)  . 

Los  conceptos  «muerte-vida»,  «vivir-morir»,  «vivir-sin  vi- 
vir», utilizados  por  San  Juan  y  Santa  Teresa,  los  hallamos  a  lo 
profano  en  el  «Cancionero  General»  de  Hernando  del  Castillo, 
(año  1511)  y  en  el  «Cancionero  de  Constantina»  (5)  . 
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El  estribillo  «que  muero  porque  no  muero»,  aparece  tam- 
bién, aunque  levemente  modificado,  en  el  «Cancionero  General» 
(6). 

La  «caza  de  amor»  y  la  «caza  cetrera  de  amor»,  se  halla  en 
una  serie  de  coplillas  profanas,  que  comparan  el  amor  con  una 
cacería»  (7)  . 

La  coplilla :  Véante  mis  ojos, 
dulce  Jesús  bueno; 
véante  mis  ojos, 

muévame  yo  luego,  aparece  en  forma  profana  en  el 
Cancionero  de  Montemayor  (año  1554),  donde  se  toma  como 
anterior  al  poeta  (8)  .  La  coplilla  la  canta,  vertida  a  lo  divino, 
M.  Isabel  de  Jesús,  siendo  novicia  en  las  Carmelitas  de  Sala- 
manca. 

En  el  Pastorcico  «el  Santo  se  ha  limitado  a  cambiar  unas 
cuantas  palabras  y  agregar  la  última  estrofa,  qüe  carga  de  sen- 
tido divino  todo  el  poema»  (9) . 

San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Teresa  viven  a  lo  divino  la 
vida  del  pueblo  español.  «La  divinización,  dice  Dámaso  Alon- 
so, era  ya  en  la  Literatura  Española,  un  largo  proceso.  Pero  es- 
te proceso  tiene  un  núcleo  de  intensificación  alrededor  de  1580, 
o  sea  precisamente  en  los  años  cultos  del  Santo»  (10)  .  Y  tam- 
bién: «En  esa  actividad  divinizadora  consiste  toda,  absoluta- 
mente toda,  la  labor  poética  de  Santa  Teresa.  La  espiritualidad 
de  estas  dos  extraordinarias  criaturas  estaba  basada  en  el  mo- 
do de  ser  español.  .  .  Los  dos,  Santa  Teresa  y  San  Juan,  son  es- 
pañoles a  lo  divino,  poetas  a  lo  divino».  San  Juan  de  la  Cruz  y 
Santa  Teresa  viven  a  lo  divino  la  vida  del  pueblo  español,  como 
Lope  vive  a  lo  humano  la  vida  del  teatro. 

En  1575  aparecen  las  «Obras  de  Boscán  y  Garcilaso  tras- 
ladadas a  materias  cristianas  y  religiosas»,  -es  decir,  a  lo  divi- 
no, por  Sebastián  de  Córdoba,  y  en  1577  aparece  la  segunda  *=- 
dición,  es  decir,  precisamente  en  los  años  de  prisión,  en  que  co- 
mienza a  tenerse  noticia  de  la  actividad  poética  de  San  Juan 
de  la  Cruz. 

En  casi  toda  la  obra  poética  de  San  Juan  de  la  Cruz  encon- 
tramos composiciones  profanas  que  han  sido  vertidas  a  lo  divi- 
no. La  divinización  comprende  tres  núcleos  diferentes:  lo)  di- 
vinización antigua,  del  Cantar  de  los  Cantares;  2o)  divinización 
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reciente,  de  las  Obras  de  Boscán  y  Garcilaso,  vertidas  a  lo  di- 
vino por  Sebastián  de  Córdoba;  3o)  divinización  hecha  por  el 
mismo  San  Juan  de  la  Cruz,  de  elementos  cultos  y  populares 
(11)  .  «Todo  el  contenido  de  la  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz 
es  resultado  de  un  proceso  de  divinización»  (12)  . 

Ante  el  ejemplo  de  Córdoba,  él  mismo  asimila  directamen- 
te a  lo  divino  muchos  elementos  de  Garcilaso  y  de  otros  temas 
populares.  Es  casi  seguro  que,  en  sus  años  de  estudiante  en  Me- 
dina, leyó  a  Garcilaso;  pero  no  podía  compartir  el  amor  profa- 
no, aunque  descrito  con  rasgos  inolvidables.  Córdoba  le  resol- 
vió aquella  dificultad :  todos  esos  temas  profanos  podían  volver- 
se a  lo  divino.  El  hecho  en  nada  disminuye  la  originalidad  lite- 
raria de  San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Teresa,  ya  que,  según  a- 
firma  Dámaso  Alonso,  «en  el  campo  de  la  literatura  a  lo  divi- 
no no  existe,  ni  puede  existir,  la  noción  del  plagio,  porque  todo 
es  enriquecimiento  de  la  ofrenda  a  la  divinidad»  (13)  . 

«Los  poemas  del  «Cántico  Espiritual»,  «La  Noche»  y  «La 
Llama»,  y  las  coplas  «aunque  es  de  noche»,  «tras  de  un  amoro- 
so lance»,  son  tales,  que  la  literatura  mundial  no  ha  producido 
nada  de  una  emanación  más  nostálgicamente  perturbadora,  don- 
de cada  palabra  parece  haber  recibido  plenitud  de  gracia  esté- 
tica» (14)  . 

A  pesar  de  la  influencia  de  obras  profanas,  vertidas  a  lo 
divino,  bien  por  el  mismo  Santo,  bien  a  través  de  Sebastián  de 
Córdoba,  etc.  en  San  Juan  de  la  Cruz  adquieren  un  frescor  des- 
conocido. Adjetivos,  epítetos,  sustantivos  y  frases  enteras  apa- 
recen cargados  de  espiritualidad,  y  es  porque  la  producción  li- 
teraria de  San  Juan  de  la  Cruz,  poeta  a  lo  divino,  deriva  sobre 
todo  de  su  contemplación. 

4.  —  Períodos  de  divinización.  Acción  y  misticismo.  Mística 
Reconquista  de  España. 

La  Mística  Española  comprende  tres  períodos  bien  defini- 
dos: lo)  Período  de  «importación»:  abarca  desde  los  orígenes 
del  medio-evo  hasta  1500;  2o)  Período  de  «asimilación»:  las 
doctrinas  importadas  adquieren  un  carácter  nacional,  por  obra 
y  gracia  de  la  escuela  carmelitana  (años  1500  a  1560)  ;  3o)  Pe- 
iíodo  de  «producción  nacional»:  Mística  experimental  o  inten- 
sa vivencia  mística.  Constituyen  esta  tercera  etapa  especial- 
mente Santa  Teresa  de  Jesús  y  San  Juan  de  la  Cruz  (años 
1560-1600)  (15)  . 
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Durante  diez  y  ocho  años,  los  veinte  primeros  de  San  Juan 
de  la  Cruz,  en  Trento  se  cimientan  los  dogmas  de  la  fe.  San 
Juan  de  la  Cruz  Imce  de  estos  dogmas  experiencia  viviente.  Lo 
natural  queda  señoreado  por  lo  sobrenatural  y  divino. 

La  Reconquista  preparó  el  sentimiento  religioso  para  el 
misticismo  clásico  español.  A  la  unidad  política  de  España  su- 
cedió la  unidad  religiosa,  mucho  más  fuerte  que  aquélla.  Los 
ocho  siglos  de  Reconquista  tenían  honda  preocupación  religiosa, 
y  no  terminan  con  la  conquista  de  Granada,  sino  con  las  obras 
de  los  místicos  del  siglo  XVI. 

San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Teresa  resumen  estos  dos  con- 
ceptos fundamentales :  acción  y  misticismo.  El  misticismo  sin 
la  reforma  es  una  realidad  incompleta.  La  espiritualidad  de 
San  Juan  de  la  Cruz  y  de  Santa  Teresa  encierran  estos  dos  ma- 
tices, y  no  cabe  separarlos  sin  adulterarla. 

Sus  obras,  (en  el  caso  de  Santa  Teresa  sin  pretenderlo), 
son  tratados  de  teología  y  de  ascetismo. 

Ciertamente  es  injusto  reducir  toda  la  Mística  Española  a 
San  Juan  de  la  Cruz  y  a  Santa  Teresa,  ya  que,  si  hemos  de  dar 
a  esta  palabra  un  sentido  amplio,  existen  más  de  tres  mil  auto- 
res místicos  en  España.  Pero  no  es  menos  cierto  que  Santa  Te- 
resa y  San  Juan  son  las  lumbreras  más  altas  de  ella  y  de  toda 
la  Mística  universal.  Ningún  repliegue  de  la  psicología  huma- 
na se  les  oculta.  Los  escritos  de  San  Juan  de  la  Cruz  están  lio- 
nos  de  rigidez  y  de  lógica ;  los  de  Santa  Teresa,  de  delicadeza  fe- 
menina y  de  ternura.  Para  ambos  la  cima  de  la  espiritualidad 
consiste  en  la  posesión  de  Dios  por  la  unión  de  amor. 

La  poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz  es  un  himno  al  amor,  de 
intensidad  purísima  y  delicado  matiz.  Repetimos  que  en  la  mís- 
tica clásica,  especialmente  en  la  mística  de  San  Juan  y  de  San- 
ta Teresa,  la  unidad  de  la  España  Católica  queda  aún  más  de- 
lineada que  en  los  ocho  siglos  de  la  Reconquista.  Los  místicos 
forman  el  corazón  de  España  y  constituyen  la  filosofía  autén- 
tica del  pueblo  español. 
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II.    CABALLERIA  ANDANTE  Y  MISTICISMO. 

1 .  — -El  misticismo  Clásico  de  España,  viva  protesta  contra  el 
Mahometismo  y  contra  la  Reforma. 

La  caballería  andante  a  lo  humano  llega  a  su  apoteosis  en 
Lepanto,  donde  el  Cristianismo  queda  libre  de  la  amenaza  in- 
fiel; la  caballería  andante  a  lo  divino  adquiere  su  transforma- 
ción, su  deificación  definitiva  en  San  Juan  de  la  Cruz  y  en  San- 
ta Teresa.  No  es  esto  sólo  fantasía.  La  misma  mano  que  escri- 
be el  Camino  de  Perfección,  levanta  conventos,  baluartes  de  la 
unidad  religiosa  de  España.  Castilla,  posee  al  mismo  tiempo  un 
corazón  ardiente  e  invencible  en  las  adversidades.  La  «fémina 
inquieta  y  andariega,  que  por  holgarse  anda  en  devaneos,  so 
color  de  religión»,  según  la  célebre  frase  de  Monseñor  Felipe 
Sega,  sale  de  su  convento,  en  busca  de  las  aventuras  de  Dios, 
recorre  los  rugosos  caminos  de  Castilla  y  funda  conventos. 

En  la  ciudad  mística  castellana  de  la  Edad  de  Oro,  en  ia 
ciudad  de  las  torres  y  de  las  murallas,  en  la  ciudad  de  la  madu- 
rez espiritual  de  España,  Teresa  de  Jesús  escribe  su  «Castillo 
amurallado»,  su  Avila  interna:  las  Moradas  o  el  Castillo  Inte- 
rior. La  imagen  del  Castillo  Interior  puede  ser  un  eco  lejano 
de  su  afición  a  los  libros  de  Caballería  (16) . 

La  mística  de  Santa  Teresa  es  una  viva  protesta  contra  ia 
Reforma  protestante  (17)  . 

En  cuanto  al  lenguaje  y  a  la  forma  literaria  de  Santa  Te- 
resa, Valera  nos  dice:  «Su  estilo  y  su  lenguaje,  a  los  ojos  desa- 
pasionados de  la  crítica  más  fría,  es  un  milagro  perpetuo  y  as- 
cendente» ( 18)  . 

No  hay  secreto  de  la  ciencia  mística  que  Santa  Teresa  no 
descubra.  Sus  tratados  forman  un  cuerpo  completo  de  doctri- 
na de  aquello  que  los  Santos  Padres  escribieron  sin  orden  y  pro- 
fusamente (19)  . 

Alcanza  los  misterios  más  profundos  de  la  Mística  con  in- 
tuición portentosa,  y  sensibiliza  con  imágenes  lo  que  el  entendi- 
miento no  puede  comprender,  mientras  el  alma  esté  unida  al 
cuerpo,  porque  excede  toda  proporción. 

Menéndez  y  Pelayo  llega  a  decir:  «Por  una  sola  página  de 
Santa  Teresa  pueden  darse  infinitos  libros  celebrados  de  núes- 
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tra  literatura  y  de  las  extrañas»  (20)  .  Y  también:  «Por  la  glo- 
ria que  nuestro  país  tiene  de  haberla  producido,  cambiaría  yo 
de  buen  grado  toda  la  gloria  militar  que  oprime  y  fatiga  nues- 
tros anales»  (21)  . 

«En  la  forma  de  dezir,  y  en  la  pureza  y  facilidad  de  estiio, 
y  en  la  gracia  y  buena  compostura  de  las  palabras  y  en  la  ele- 
gancia desafeitada  que  deleyta  en  extremo,  nos  dice  Fray  Luis 
de  León,  dudo  yo  que  aya  en  nuestra  lengua  escritura  que  con 
los  libros  de  Santa  Teresa  se  yguale»  (22)  . 

El  concepto  primordial  de  las  Moradas  o  grados  de  santi- 
dad lo  representa  Santa  Teresa  por  un  Castillo  de  diamante  o 
muy  claro  cristal  (23) . 

El  misticismo  clásico  español  no  nació  de  un  simple  afán 
especulativo,  sino  del  choque  real  de  las  ideas  católicas  con  las 
ideas  árabes  y  protestantes.  San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Te- 
resa son  una  viva  protesta  contra  el  Mahometismo  y  contra  la 
Reforma.  Si  en  España  no  entró  la  Reforma  fue,  en  primer  lu- 
gar, porque  no  la  necesitaba.  Santa  Teresa  y  San  Juan  de  la 
Cruz  no  se  confinan  a  la  meditación  solamente,  sino  que  son  per- 
sonas de  intensa  vida  activa  y  de  grande  influjo  social.  Saben 
asociar  las  dos  actividades:  la  de  adentro  y  la  de  afuera. 

La  Mística  clásica  española  no  solamente  es  esencialmente 
religiosa,  sino  caballeresca  y  aventurera.  Ocho  siglos  de  lucha 
contra  los  musulmanes,  y  uno  contra  los  protestantes,  en  los  rei- 
nados de  Carlos  V  y  Felipe  II,  crearon  en  España  una  eferves- 
cencia espiritual,  que  llevó  a  unos  a  las  aventuras  caballerescas 
y  a  otros  a  las  aventuras  místicas. 

2.  —  Las  «razones  del  corazón».  Inteligencia  y  corazón. 
Concordancias  mentales. 

El  corazón,  dijo  Pascal,  tiene  razones  que  el  entendimiento 
no  comprende.  San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Teresa  de  Jesús, 
sin  pretenderlo,  se  conocen,  se  comprenden  y  se  completan  mu- 
tuamente (24) . 

Teresa  trasciende,  por  su  espíritu  práctico,  a  la  literatura. 
Por  medio  de  un  lenguaje  plástico  y  pintoresco,  lleno  de  com- 
paraciones, sensibiliza  las  más  altas  abstracciones  de  la  Teolo- 
gía. Su  estilo,  a  veces  inconexo  y  descuidado,  tiene  la  anima- 
ción de  una  conversación  culta  y  graciosa.  San  Juan  de  la  Cruz, 
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por  el  contrario,  es  oscuro  y  ardiente,  lleno  de  metáforas,  pro- 
fundamente subjetivo,  y  puede  considerarse,  bajo  algunos  as- 
pectos, como  un  antecesor  literario  del  modernismo.  Entre  sus 
obras  en  prosa  y  en  verso  no  media  más  que  La  diferencia  del 
ritmo;  pero  ambas  son  igualmente  profundas  y  apasionadas. 

Sólo  un  ser  feliz  puede  plasmar  la  belleza.  Las  obras  de 
San  Juan  da  la  Cruz  revelan  la  profundidad  de  emociones  que 
inquietan  su  alma.  Si  alguna  vez  las  más  hondas  sensaciones 
humanas  han  sido  expresadas  plásticamente,  es  en  las  obras  de 
San  Juan  de  la  Cruz.  San  Juan  de  la  Cruz,  como  Cervantes, 
crea  un  tipo  ideal,  tipo  medio  entre  la  tierra  y  el  cielo,  un  su- 
perman,  que  vive  entre  los  círculos  de  la  noche  y  del  día.  Este 
hombre  habita  en  la  mayor  profundidad  de  un  amor  insondable, 
vive  retirado  de  sí  mismo,  y  busca  siempre  afanosamente  la 
perfección,  para  acercarse  a  la  Divinidad.  En  sus  poesías,  en 
todos  sus  escritos,  late  una  luz  insondable,  esperando  el  momen- 
to de  iluminar  a  las  almas.  Su  oído  delicado  percibe  los  soni- 
dos, y  las  armonías  que  de  la  creación  entera  suben  hasta  el  tro- 
no de  Dios. 

Unicamente  en  la  paz,  en  el  silencio  de  la  creación,  en  la 
soledad,  puede  el  alma  elevarse  a  su  Dios.  Los  místicos  perci- 
ben las  cosas  como  con  un  cristal  sobre  el  mundo.  Esto  nos  ex- 
plica por  qué  Santa  Teresa  de  Jesús  y  San  Juan  de  la  Cruz  son 
una  réplica  elocuente  a  los  humanistas  del  Renacimiento:  ellos 
miraban  a  España  a  través  del  prisma  de  la  Divinidad.  Y  esto 
nos  explica  también  por  qué  la  Mística  clásica  española  es  una 
frontera,  una  muralla  espiritual,  capaz  de  contener  las  innova- 
ciones religiosas  de  Europa  entera. 

En  la  odisea  de  la  elevación  del  alma  hasta  Dios,  San  Juan 
nos  habla  de  la  desnudez  de  todo  lo  terreno.  El  alma  debe  ence- 
rrarse en  sí,  en  su  castillo  interior,  en  su  soledad,  y,  alentada 
sólo  por  el  amor,  buscar  a  Dios  sin  más  guía  que  la  fe.  «Al  abis- 
marse en  lo  más  recóndito  de  la  conciencia,  dice  Rafael  Lapesa, 
a  caza  de  la  presencia  de  Dios,  el  alma  atraviesa  páramos  ili- 
mitados de  soledad,  entre  padecer  incomportable  y  goce  sobre- 
natural» (25)  . 

«La  vida  de  San  Juan  de  la  Cruz,  dice  Chandebois,  compar- 
tió la  región  de  las  borrascas  y  de  las  serenidades.  .  .  es  preci- 
so que  el  Santo  descienda  hasta  nosotros,  resplandeciente  de  poe- 
sía, para  que  participemos  de  sus  excursiones  por  la  eternidad» 
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(26)  .  «Como  Anteo,  dice  el  mismo  autor,  recuperaba  fuerzas 
tocando  la  tierra,  Juan  de  la  Cruz  las  reponía  respirando  en  e! 
Cielo»  (27)  . 

«Dentro  de  la  unidad  fundamental  de  su  fe,  Santa  Teresa 
de  Jesús  y  San  Juan  de  la  Cruz  son  fuertemente  diferentes,  pe- 
ro es  justamente  por  ello  que  se  completan  mutuamente,  y  que 
de  sus  diferencias  nace  una  síntesis  armoniosa».  «No  es  cosa 
indiferente  que  uno  haya  sido  hombre  y  la  otra  mujer.  No  só- 
lo esta  circunstancia  les  ha  llevado  a  actuar  de  modo  distinto, 
sino  que,  en  su  época,  tenía  consecuencias  de  gran  porte  a  cau- 
sa de  la  diferencia  habitual  de  cultura,  aun  cuando  el  hombre 
y  la  mujer  perteneciesen  a  un  mismo  medio  social»  (28) .  «La 
mística  carmelitana  ha  tenido  la  suerte,  verdaderamente  provi- 
dencial, no  sólo  de  hallar  a  dos  grandes  genios  para  expresar- 
la, sino  también  de  que  estos  dos  grandes  genios  han  salido  com- 
plementarios» (29)  . 

«Santa  Teresa,  dice  Chandebois,  ha  escrito  en  el  castella- 
no familiar  y  puro  de  una  dama  sin  pretensiones  de  humanis- 
ta» (30)  .  Escribe  «casi  hurtando  el  tiempo  y  con  pena,  porque 
se  estorba  de  hilar».  No  se  ocupa  del  cuidado  de  las  formas  li- 
terarias, antes  bien,  usa  deliberadamente  las  expresiones  más 
rústicas  (31)  . 

San  Juan  de  la  Cruz  y  Santa  Teresa  representan  dos  mati- 
ces bien  diferentes  de  espiritualidad.  En  San  Juan  de  la  Cruz 
predomina  la  tendencia  aristotélica,  la  inteligencia ;  en  Santa 
Teresa,  que  había  leído  las  Confesiones  de  San  Agustín,  la  ten- 
dencia agustiniana,  es  decir,  el  corazón  (32)  .  Ambos  sírvense 
de  comparaciones,  de  símbolos,  de  metáforas,  de  alegorías,  de 
sublimes  contraposiciones:  v.gr.  «entender-no  entendiendo», 
vivir-muriendo»,  vivir-sin  vivir»,  «cauterio  suave»,  «llaga  de- 
licada», etc.,  etc.  para  expresar  lo  inexpresable.  Gracias  a  esas 
felices  expresiones  se  resuelven  dificilísimos  términos  concep- 
tuales. En  ocasiones,  la  fuerza  del  concepto  y  el  bullir  de  las 
ideas  es  tan  grande,  que  no  puede  seguirse  el  orden  lógico  de  la 
frase  y  queda  solamente  una  concordancia  mental,  que  brota 
del  fondo  mismo  del  alma.  Libres  del  mecanismo  gramatical  los 
simbolismos  usados  por  Santa  Teresa  y  San  Juan  adquieren  re- 
sonancias desconocidas,  matices  extraños. 

En  los  comienzos  de  la  vida  deífica,  los  símiles  se  refieren 
a  la  belleza  de  las  criaturas,  ahora  más  fina  y  más  pura,  pues 
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se  contempla  ya  en  el  mismo  Dios.  Y  así  San  Juan  de  la  Cruz 
nos  hablará  de  los  «valles  solitarios  nemerosos»,  de  la  «música 
callada»,  de  la  «soledad  sonora»,  del  «aire  de  la  almena,  que  sua- 
vemente esparce  los  cabellos  del  Amado»,  de  la  «cena  que  re- 
crea y  enamora».  Nunca  la  Literatura  Universal  sospechó  be- 
llezas semejantes.  San  Juan  de  la  Cruz  nos  lleva  a  un  mundo 
desconocido.  El  alma,  libre  de  presión  externa,  respira  en  él  ¿i 
sus  anchas  y  tranquila. 

3.  —  Deliciosos  diminutivos.  Tendencia  popular  y  creación 
poética.  Conventos  y  castillos. 

La  Contrarreforma  no  despreció  las  letras  antiguas,  pre 
tendió,  sí,  hermanarlas  con  el  Cristianismo.  Para  esto,  natural- 
mente, no  bastaba  el  estilo  desaliñado,  aunque  muy  diciente,  de 
Santa  Teresa  de  Jesús.  La  obra  literaria,  en  este  aspecto,  se  ha- 
lla representada  por  San  Juan  de  la  Cruz,  por  Fray  Luis  de 
León  y  Fray  Luis  de  Granada,  y  por  otros  estilistas  de  la  Mís- 
tica clásica. 

Santa  Teresa  es  la  más  fiel  encarnación  de  Castilla:  mujer 
de  recio  temple  castellano,  es  movida  siempre  por  una  alta  es- 
piritualidad. Alma  ferviente,  conocedora  de  los  resortes  del  co- 
razón humano,  analiza  hasta  los  más  delicados  repliegues  dei 
alma.  «Toda  mujer,  dice  Valera,  que  en  las  naciones  de  Euro- 
pa, desde  que  son  cultas  y  cristianas,  ha  escrito,  cede  la  palma 
y  aun  queda  inmensamente  por  bajo,  comparada  con  Santa  Te- 
resa» (33) . 

««Algunas  veces,  declara  Rafael  Lapesa,  la  feminidad  afec- 
tiva de  la  'autora  se  explaya  en  deliciosos  diminutivos :  esta  «en- 
carceladla» de  esta  pobre  alma,  como  «avecica»  que  tiene  pelo 
malo,  cansa  y  queda;  esta  «motita»  de  poca  humildad,  etc.,  etc. 
Por  esta  feminidad,  los  escritos  inspirados  por  el  amor  y  rebo- 
santes de  emoción,  obtenían  como  añadidura  la  suprema  belle- 
za literaria»  (34)  .  Santa  Teresa  de  Jesús  y  San  Juan  de  la 
Cruz :  dos  tipos,  dos  concepciones,  tendencia  popular,  ternura 
femenil,  afectiva,  la  una,  y  creación  poética  intelectual,  el  otro, 
es  decir,  vida  activa  y  vida  contemplativa  simultáneamente  y  en 
dos  modalidades  diferentes. 

La  Religión,  en  los  siglos  clásicos  de  España,  como  sucedía 
en  Israel  en  los  comienzos  de  su  historia,  no  era  simple  meca- 
nismo de  palabras.  España  entera  participaba  y  vivía  aquel  es- 
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píritu  religioso,  caballeresco  y  aventurero.  La  aventura  de  la 
Santa  con  su  hermano  Rodrigo,  (35)  para  marcharse  a  tierras 
de  moros  con  el  fin  de  que  los  descabezasen,  podía  presentarse 
en  cualquier  hogar  cristiano  de  entonces. 

Las  aventuras  caballerescas  absorbían  la  actividad  de  mu- 
chos españoles,  y  Santa  Teresa  misma  «si  no  tenía  libro  nuevo 
de  caballerías,  no  podía  tener  contento»  (36)  .  Orden  caballe- 
resca a  lo  divino  que  si  no  puede  hacer  excursiones  a  tierras  de 
moros,  construye  ermitas  en  el  huerto  de  su  casa. 

La  oración,  único  medio  de  que  podía  disponer  una  monja, 
fue  en  un  principio,  su  arma  contra  las  herejías,  pero  más  tar- 
de recorre  leguas  y  leguas,  por  los  tostados  caminos  de  Casti- 
lla, funda  conventos,  a  manera  de  castillos.  En  Teresa  de  Je- 
sús vale  más  el  mundo  afectivo  que  el  intelectual.  Sólo  por  es- 
to puede  poner  la  técnica  mística  al  alcance  del  pueblo. 

Contra  la  floración  pagana  y  la  interpretación  sensual  de 
la  vida, aportada  por  el  Renacimiento,  surgen  los  grandes  mís- 
ticos . 

Santa  Teresa  posee  una  voluntad  extraordinaria.  Su  inte- 
ligencia despiertísima  inspira  primero  confianza,  y  termina  do- 
minando. Su  sensibilidad  es  vivísima,  pero  de  contrastes.  La 
misma  que  se  preocupa  de  sus  hijas  con  ternura,  funda  conven- 
tos y  rivaliza  con  espíritu  de  dominio  extraordinario  sobre  o- 
tros  espíritus  femeninos,  como  en  el  caso  de  la  Princesa  de  E- 
boli.  En  las  más  altas  moradas  no  abandona  la  actividad. 

Unos  pocos  libros,  vividos  intensamente:  las  Confesiones 
de  San  Agustín,  y,  ¿por  qué  no?  algunos  libros  de  caballería, 
versados  a  lo  divino,  hacen  de  su  mística  algo  muy  personal. 
San  Agustín  abre  a  sus  ojos  el  camino  de  la  comprensión  y  de 
la  confidencia  con  sus  hijas,  o  mejor,  el  conocimiento  del  cora- 
zón humano.  La  Biblia  aviva  su  sensibilidad  y  su  amor  a 
Cristo.  Los  libros  de  caballería,  despiertan  su  imaginación  pa- 
ra expresar  las  más  elevadas  experiencias  místicas,  por  medio 
de  imágenes,  metáforas,  simbolismos.  Sus  libros  nunca  son  di- 
fusos, sino  de  continuo  interés.  Vierte  su  alma  en  sus  obras. 
Su  lenguaje  es  castizo,  teñido  levemente  de  arcaísmos,  usados 
aún  en  los  pueblos  apartados  de  Avila. 
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III.    EL  ASCETA  CABALLERO  DE  LA  MANCHA. 

1.  —  La  razón  de  la  locura. 

El  Quijote  encierra  un  ámbito  tridimensional:  «El  mundo 
de  la  realidad,  que  corresponde  al  hombre,  el  mundo  de  la  ver- 
dad, que  corresponde  al  filósofo,  y  el  mundo  de  la  ficción,  que 
corresponde  al  poeta»  (37)  .  El  quijotismo  es  una  sátira  con- 
tra la  degeneración  del  sentimiento  barroco.  Don  Quijote  ha- 
ce cosas  de  loco,  pero  habla  como  el  más  cuerdo.  La  locura  y 
sin  razón  son  un  disfraz  para  expresar  verdades  llenas  de  ra- 
zón y  de  sabiduría .  Lleno  de  ideales  humanitarios  sale  a  com 
batir  por  su  ideal. 

Los  místicos  se  esfuerzan  en  llevar  el  alma  hacia  Dios,  ;i 
través  de  moradas,  caminos,  puentes,  calzadas,  atajos,  escalas 
místicas  sobrenaturales;  los  caballeros  andantes  quieren  im- 
plantar ideales  de  justicia  en  todos  los  rincones  de  España. 

2.  —  Los  gigantes  molinos. 

Cervantes  supo  captar  en  modo  admirable  el  momento  de 
decadencia  histórica  y  lo  reviste  de  amargo  humorismo.  «Espa- 
ña comenzaba  a  darse  cuenta  de  que  las  ventas  eran  ventas  y  no 
castillos,  y,  como  el  héroe  de  la  novela,  se  sentía  camino  de  la 
muerte»  (38)  .  Cervantes  hace  una  descripción  despiadada  del 
ideal  agonizante  de  los  españoles.  Antes  que  todo,  El  Quijote 
fue  considerado  como  sátira,  como  crítica,  o,  simplemente,  co- 
mo diversión. 

El  Quijote  es  una  expresión  de  las  dos  corrientes  de  los  dos 
siglos  de  oro:  idealista  y  practicista.  Cervantes  las  funde  en 
sus  dos  célebres  personajes  (39) . 

Los  «gigantes-molinos»  es  una  dualidad  admirable,  que  de- 
fine los  dos  tipos  de  la  novela.  Para  Don  Quijote  son  gigantes, 
en  los  que  debe  emplear  el  valor  de  su  brazo ;  para  Sancho,  son 
molinos  de  viento,  en  la  estepa  solitaria  de  La  Mancha. 

Sancho  Panza  es  un  hombre  de  pueblo,  que  envuelve  una 
mezcla  de  egoísmo  y  de  bondad,  de  escepticismo  y  de  fe  para 
con  su  señor .  ¡  Admirable  idea  la  de  Cervantes ! :  desmontar  a 
Don  Quijote  de  su  caballería  por  medio  de  ofro  caballero  an- 
dante como  él,  Sansón  Carrasco,  vecino  de  la  a)dta  de  Don  Qui- 
jote, quien,  disfrazado  de  «Caballero  de  la  BWca  Luna»,  lo  ven- 
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ce  y  lo  hace  retirar  a  su  aldea  durante  m  año,  donde  muere  en 
su  lecho  arrepentido  de  sus  locuras. 

La  lectura  de  los  libros  de  caballería  le  hacen  cavilar  mu- 
cho y  dormir  poco,  tan  poco  que  llega  a  perder  el  juicio.  Vela 
de  noche  y  sueña  de  día,  y,  como  sonámbulo,  como  soñoliento, 
sigue  las  aventuras  maravillosas,  hasta  que  vencido,  pierde  la 
fe  en  su  sueño,  porque  llega  a  ver  de  un  modo  palpable  lo  que 
soñaba. 

Don  Quijote  llega  a  perder  el  juicio  y  el  sueño,  pero  no 
pierde  el  ingenio,  pues  en  su  locura,  dice  cosas  más  admirables 
que  el  mayor  cuerdo.  Es  genial  el  acierto  de  Cervantes  al  lla- 
mar Ingenioso  Hidalgo  a  su  héroe. 

3.  —  Idealismo  y  practicismo. 

La  falta  de  caballeros  andantes  era  debida  a  la  pereza  y 
al  regalo.  Don  Quijote  aparece  como  el  caballero  andante  de  la 
«ascética»,  para  resucitar  el  espíritu  de  la  caballería.  El  ideal 
de  la  caballería  es  conquistado  por  un  loco  lleno  de  cordura  y 
por  un  rústico,  lleno  de  sabiduría,  porque  Sancho  es  un  verda- 
dero senequista,  lleno  de  estoicismo  popular. 

En  la  lucha  de  contrastes,  Sancho  termina  por  afinarse, 
hacerse  asceta,  a  fuerza  de  vivir  al  lado  de  su  amo;  Don  Quijo- 
te, por  su  lado,  deja  de  soñar  a  veces,  ante  los  consejos  de  su  des- 
pierto escudero.  La  influencia  mutua  de  los  dos  célebres  per- 
sonajes es  un  genial  hallazgo  de  Cervantes;  pero  sólo  llegan  a 
encontrarse  en  la  segunda  parte  de  la  novela.  Idealismo  y  prac- 
ticismo están  admirablemente  pintados  en  los  dos  tipos.  «La 
verdad  está  contenida  en  las  doctrinas,  tesis  y  principios  que 
el  hidalgo  manchego  afirma  y  sostiene  en  sus  momentos  de  lu- 
cidez. La  ficción  está  representada  en  el  idealismo  caballeres- 
co, que  traslada  a  Don  Quijote  al  límite  de  la  heroicidad»  (40). 
En  cuanto  a  Sancho  tiene  una  filosofía  admirable.  Las  aventu- 
ras de  los  escuderos  nada  tienen  que  ver  con  las  de  sus  señores. 
Sólo  una  vez  habla  Sancho  de  hazañas  caballerescas,  pero  dis- 
cretas y  moderadas,  «pues  éstas  no  han  de  salir  de  los  límites 
escuderiles»  (41)  . 
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4.  —  Heroísmo  y  santidad.  Contra  los  siete  pecados  capitales. 

El  sentido  heroico,  tan  característico  en  el  famoso  prota- 
gonista, tiene  una  extremada  relación  con  la  concepción  de  San- 
to. Don  Quijote,  en  un  esfuerzo  de  Santidad,  quiere  traer  al 
mundo  la  justicia  y  los  más  nobles  sentimientos.  «Sin  embargo, 
hay  algo  que  le  separa  de  este  ideal,  que  le  apega  a  la  tierra,  y 
que  constituye  su  pecado:  el  apetito  de  gloria  mundana  y  su 
ansia  devoradora  de  nombradla.  Por  ese  resquicio  le  llegará  la 
muerte»  (42)  . 

En  cuanto  a  Sancho,  él  mismo  decía  que  «era  algo  menti- 
roso y  que  tenía  ciertos  asomos  de  bellaco,  pero  todo  lo  tapaba 
y  cubría  la  gran  tapa  de  la  simpleza  suya,  siempre  natural  y 
nunca  artificiosa»  (43)  . 

Don  Quijote  establece  una  verdadera  lucha  contri:  los  sie- 
te pecados  capitales.  «Los  cristianos  católieus  y  andantes  caba- 
lleros más  habernos  de  atender  a  la  gloria  de  ios  siglos  venide- 
ros, que  es  eterna  en  las  regiones  etéreas  y  celestes.,  que  a  la 
vanidad  de  la  fama  que  en  este  presente  y  acabable  siglo  se  al- 
canza. .  .  así,  oh  Sancho,  que  nuestras  obras  no  han  de  salir  del 
límite  que  nos  tiene  puesto  nuestra  religión  cristiana  que  pro- 
fesamos. Hemos  de  matar  en  los  gigantes,  a  la  soberbia,  a  la 
envidia  en  la  generosidad  y  buen  pecho,  a  la  pereza  con  andar 
por  todas  partes  del  mundo  buscando  ocasiones  que  nos  puedan 
hacer  y  hagan  sobre  cristianos,  famosos  caballeros»  (44)  . 

Es  verdad  que  el  ascetismo  no  es  el  ideal  de  Don  Quijote 
más  que  lo  puede  ser  de  otro  cualquier  cristiano.  Don  Quijote 
es  al  mismo  tiempo  un  buen  caballero  y  un  buen  cristiano,  y, 
por  lo  mismo,  practica  el  ascetismo  y  alcanza  un  grado  tal,  ai 
que  no  llegan  la  mayoría  de  los  cristianos,  ni  siquiera  muchos 
de  entre  aquellos  mismos  que  hacen  profesión  de  ascetismo  (45). 

Cuando  Sancho,  práctico  moralista,  aconseja  a  Don  Quijo- 
te con  estas  palabras:  «Quiero  decir,  dijo  Sancho,  que  nos  de- 
mos a  ser  santos,  y  alcanzaremos  más  brevemente  la  buena  fa- 
ma que  pretendemos».  . .  y  más  adelante:  «Así  que,  señor  mío, 
más  vale  ser  humilde  frailecito  de  cualquier  orden  que  sea,  que 
valiente  y  andante  caballero:  más  alcanzan  con  Dios  dos  doce- 
nas de  disciplinas  que  dos  mil  lanzas»,  Don  Quijote  conviene  a- 
mablemente  y  contesta:  «Todo  eso  es  así,  pero  no  todos  pode- 
mos ser  frailes,  y  muchos  son  los  caminos  por  donde  lleva  Dios 
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a  los  suyos  al  cielo;  religión  es  la  caballería,  caballeros  santos 
hay  en  la  gloria.  Sí,  respondió  Sancho,  pero  yo  he  oído  decir 
que  hay  más  frailes  en  el  cielo  que  caballeros  andantes.  Sí,  res- 
pondió Don  Quijote,  porque  es  mayor  el  número  de  los  religio- 
sos que  el  de  los  caballeros.  Muchos  son  los  andantes,  dijo  San- 
cho. Muchos,  respondió  Don  Quijote;  pero  pocos  los  que  merecen 
nombre  de  caballeros»  (46) . 

En  resumidas  cuentas,  Don  Quijote  no  busca  expresamen- 
te el  ascetismo,  pero  precisamente  porque  es  un  buen  caballero 
y  buen  cristiano  no  puede  por  menos  de  ser  un  verdadero  asce- 
ta. Para  él,  la  caballería  es  una  religión  y,  como  toda  religión, 
impone  privaciones,  es  decir,  no  es  posible  ser  un  caballero  sin 
tacha  sin  ser  asceta  al  mismo  tiempo. 


COROLARIOS 


I    CRECIMIENTO  MISTICO-SOCIAL  DEL  INDIVIDUO  EN  LA 

IGLESIA. 

1 .  —  Argumento. 

En  el  desarrollo  místico-  social  del  individuo  dentro  de  la 
Iglesia,  es  decir,  del  Cuerpo  Místico  de  Jesucristo,  podemos  dis- 
tinguir tres  estadios:  1")  Desde  la  Encarnación  de  Jesucristo 
hasta  su  muerte;  2,?)  desde  su  muerte  hasta  el  instante  de  la  jus- 
tificación personal  de  cada  hombre,  por  medio  del  Bautismo  y 
3")  desde  esta  justificación  personal  hasta  la  posesión  plena  por 
la  unión  transformante  en  la  tierra  y  por  la  clara  visión  en  el 
cielo  (1)  . 

En  el  primer  estadio,  Jesucristo  incorpora  a  sí  a  la  huma- 
nidad de  conjunto.  Jesucristo  se  hace  maldición  por  nosotros  y 
el  hombre  viejo,  al  que  Jesús  representa,  muere  en  la  cruz  con 
El  (2).  En  el  segundo  estadio,  se  obra  un  cambio:  la  humanidad 
vieja  es  substituida  por  una  humanidad  nueva,  pero  el  indivi- 
duo en  nada  se  modifica. 

En  el  tercer  estadio,  sobreviene  ya  la  justificación  perso- 
nal de  cada  hombre,  por  medio  del  Bautismo  (3)  y  por  la  ca- 
ridad. En  el  bautismo  hay  un  nacimiento  nuevo,  personal  y  es- 
piritual, (4)  que  debe  desenvolverse  orgánicamente,  hasta  lle- 
gar a  la  madurez  del  varón  perfecto,  desarrollo  orgánico  propor- 
cionado a  la  plenitud  de  Cristo  (5). 

Socialmente,  por  medio  de  la  muerte  de  Jesucristo,  «la  hu- 
manidad, dice  el  P.  Bover,  (6)  se  transforma  en  la  Iglesia,  con 
su  jerarquía,  su  magisterio  y  su  sacerdocio.  Individualmente, 
cada  hombre  confuso  antes  de  la  Redención,  viene  a  formar  par- 
te de  la  colectividad,  del  Cuerpo  Místico,  pero  sin  perder  su  va- 
lor personal». 

2.  —  Las  Parábolas  del  Reino.  El  Cuerpo  Místico  de  Cristo. 

Jesús  sensibiliza  en  las  Parábolas  del  Reino  (7)  el  comien- 
zo misterioso  y  el  desarrollo  místico  individual  y  colectivo  de  su 
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Iglesia.  Para  Jesús,  el  Reino  de  Dios  es  un  reino  íntimo,  (8)  que 
desde  el  centro,  por  una  fuerza  íntima  y  vital,  se  proyecta  al  ex- 
terior; un  «fermento»,  que  lenta,  pero  progresivamente,  va  trans- 
formando en  sí  y  deificando  toda  la  masa,  hasta  que  toda  haya 
fermentado;  un  «granito  de  mostaza»,  insignificante  entre  to- 
dos los  granos,  pero  que  llega  a  ser  la  más  grande  de  las  herbá 
ceas.  En  todas  las  semejanzas,  los  comienzos  son  del  todo  escon- 
didos y  misteriosos,  y  el  desarrollo  proviene  de  una  vitalidad  in- 
terior. 

San  Pablo  recoge  estas  enseñanzas  de  Jesús,  las  sincroniza 
en  una  sola  imagen  bajo  el  simbolismo  «orgánico-antropológi- 
c.o»,  y  en  sus  cartas,  repletas  de  misterios,  especialmente  de  mis- 
terios de  la  gracia,  aparece  la  más  bella  imagen  de  toda  la  Sa- 
grada Escritura:  «El  Cuerpo  Místico  de  Cristo». 

El  Cristo  Místico  mira  al  desarrollo  místico-social  del  hom- 
bre, o  al  hombre  considerado  en  su  aspecto  social. 

«El  alma  humana  de  Jesucristo,  dice  Scheeben,  (9)  exi- 
ge la  gracia,  no  la  recibe  en  calidad  de  don,  sino  con  un  pleno 
derecho  y  con  una  riqueza  incomparable,  riqueza  tal  que  todas 
las  criaturas  pueden  saciarse  de  ella.  En  cambio,  nuestra  alma 
recibe  la  gracia  de  Cristo  como  un  beneficio  enteramente  gra- 
tuito y  en  forma  limitada ;  además,  puede  perderla  fácilmente 
por  el  pecado». 

Por  lo  mismo  que,  por  medio  de  la  gracia,  somos  una  mis- 
ma cosa  con  Cristo,  tenemos  una  dignidad  sobrenatural,  y  si  El 
posee  derecho  -a  la  gracia,  también  nosotros  tenemos,  por  El,  de- 
recho a  recibirla.  Por  la  gracia  somos  una  misma  cosa  con  Je- 
sús, en  la  más  perfecta  unión.  Jesús  nos  funde  con  El  en  cuerpo 
y  alma. 

«Es  imposible  que  la  unión  de  dos  seres  humanos,  siendo 
criaturas  finitas,  llegue  a  ser  de  verdadera  intimidad.  Dios,  en 
cambio,  en  su  simplicidad  y  en  su  perfección  infinita,  puede  u- 
nirse  al  hombre  como  el  fuego  al  cuerpo  que  penetra  con  su  ca- 
lor y  su  luminosidad.  Sin  dejar  su  propio  ser,  la  criatura  se  ha- 
ce una  misma  cosa  con  El,  como  entre  nosotros  el  alma  y  el  cuer- 
po forman  un  ser  (10).  Nunca  el  amor  humano  puede  hacer  u- 
na  unión  tan  estrecha  como  ésta.  Podrá  llegar  hasta  ofrecer  la 
vida  por  el  amado,  pero  esta  muerte,  en  lo  humano,  corta  defi- 
nitivamente la  comunicación,  abre  un  abismo  entre  las  personas 
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que  se  amaban.  Nuestra  muerte,  en  cambio,  hace  más  estrecha 
la  unión  que  tenemos  con  Cristo  (11). 

Por  la  gracia,  Dios  se  une  total  e  íntimamente  con  nuestro 
espíritu,  y  asocia  su  acción  a  nuestra  actividad.  La  inefable  u- 
nión  de  naturaleza,  de  esencia  y  de  substancia  que  existe  entre 
Dios  Padre,  Dios  Hijo  y  Dios  Espíritu  Santo,  es  la  fuente  de 
nuestra  unión  con  Dios  (12).  Por  la  gracia  nos  convertimos  en 
miembros  vivientes  de  Cristo.  La  ayuda  sobrenatural  del  Espí- 
ritu Santo  viene  a  convertirse  en  natural,  una  vez  que,  por  la 
gracia,  hemos  adquirido  una  naturaleza  superior  y  celestial  (13). 

El  Espíritu  Santo  habita,  por  la  gracia,  de  manera  miste- 
riosa y  profunda  en  lo  más  íntimo  de  nuestra  alma;  golpea  sin 
descanso  en  la  puerta  de  nuestro  corazón,  conversa  sin  cesar 
con  nosotros,  nos  exhorta  a  la  virtud  y  nos  preserva  del  pecado. 
Por  la  gracia  santificante  nos  convertimos  en  hijos  adoptivos 
de  Dios,  y  si  estamos  ligados  a  El  con  amor  filial,  todas  nues- 
tras buenas  obras  son  verdaderos  servicios  filiales,  que  sólo 
puede  recompensar  el  buen  Dios  dignamente  mediante  su  rei- 
no y  todos  los  bienes  del  cielo  (14)  . 

«Lo  que  enseñan  los  teólogos  sobre  la  gracia  santificante, 
dice  el  P.  Bover,  (15)  sobre  ese  tesoro  divino,  que  es  semilla  de 
bs  cielos,  lo  enseña  San  Pablo  sobre  la  vida  dei  Cuerpo  Místi- 
co de  Cristo.  Ambas  doctrinas  son  una  misma  realidad:  verdad 
más  analítica  y  abstracta  en  los  teólogos,  y  más  sintética  y  vi- 
viente en  el  Apóstol». 

Por  la  gracia,  pues,  somos  miembros  vivientes  de  Cristo 
y  templos  del  Espíritu  Santo.  El  acto  de  un  miembro  tiene,  por 
tanto,  el  mismo  valor  que  si  proviniera  de  la  Cabeza,  porque 
viene  a  ser  un  acto  de  Jesucristo.  Así  el  valor  y  el  mérito  de 
nuestras  acciones  se  mide,  no  de  acuerdo  con  nuestras  fuerzas 
y  nuestra  dignidad  natural,  sino  teniendo  en  cuenta  la  fuerza  y 
dignidad  infinitas  del  Espíritu  de  Jesús,  que  habita  en  nosotros 
(16).  «Nuestra  tribulación  corta  y  liviana,  dice  el  Apóstol,  o- 
bra  en  nosotros  un  peso  eterno  de  gloria»  (17)  .  «El  hombre 
nuevo,  dice  Holzner,  (18)  debe  tener  un  nuevo  estilo  de  vida. 
Esta  vida  total  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo  parece  a  los  hom- 
bres de  hoy  una  amable  metáfora,  una  locución  simbólica,  una 
bella  paradoja;  mas  para  San  Pablo  esta  mística  unidad  en 
Cristo  es  tan  real  como  la  unidad  del  linaje  humano  en  Adán. 


190 


LA  MISTICA   CLASICA  ESPAÑOLA 


En  Adán  todos  nos  solidarizamos  con  su  culpa;  en  Cristo  todos 
nos  consolidamos  en  su  gracia. 

La  creación  toda  entera  ha  de  compendiarse  y  referirse  a 
su  centro  que  es  Jesucristo. 

Dios  no  halló  resistencia  en  el  orden  material,  porque  éste 
sigue  las  leyes  intangibles  impuestas  por  Dios;  sólo  el  hombre 
puede  hacer  resistencia.  Dios  ha  revelado  el  plan  como  quiere 
romper  esta  resistencia.  Ha  creado  un  organismo  suprarracio- 
nal,  la  Iglesia,  que,  en  su  catoliciad,  abarca  todo  el  mundo. 

«Vivificados,  animados  e  impulsados  por  el  Espíritu  de  Je- 
sús, desarrollados,  edificados,  adaptados,  correlacionados,  subor- 
dinados, y  consolidados  por  la  caridad  los  diversos  miembros 
del  Cuerpo  Místico  de  la  Iglesia,  toda  ella  se  acrecienta  y  desa- 
rrolla; y  así  evoluciona  y  progresa  místicamente»  (19)  .  La  per- 
fección total  resulta  del  perfeccionamiento  individual  de  cada 
uno  de  los  elementos  orgánicos  que  componen  el  Cuerpo  Mís- 
tico. 

3.  —  La  Persona  de  Jesucristo.  El  Cristo  Colectivo.  Analogías  con 
el  organismo  humano.  Vitalidad  por  la  Cabeza.  Funciones 
celulares  de  los  miembros.  Vitalidad  especializada. 

Los  santos,  por  sus  oraciones  y  por  su  mérito  eminente,  di- 
ce Santo  Tomás,  (20)  pueden  obtenernos  de  Dios  numerosas 
gracias  actuales,  por  las  que  evitamos  perder  la  gracia  habitual. 
En  numerosos  casos  en  que  nuestras  oraciones  hubieran  sido  in- 
suficientes, los  santos  nos  ayudan  con  sus  peticiones. 

Es  admirable  la  economía  divina.  El  Apóstol,  en  su  Epís- 
tola a  los  fieles  de  Colosas,  nos  habla  de  la  Persona  de  Jesucris- 
to, en  su  Epístola  a  los  de  Efeso,  del  «prolongamiento»  de  Cris- 
to, es  decir  del  Cristo  Colectivo,  que  es  su  Iglesia  (21).  Cuando 
nos  habla  del  Cristo  que  nace,  enseña,  muere,  resucita,  sube  a 
los  cielos  ante  más  de  quinientos  discípulos,  se  le  aparece  a  él 
camino  de  Damasco,  nos  habla  de  la  Persona  física  de  Jesús; 
cuando  nos  dice  que  nacemos  y  morimos  con  El  por  el  Bautis- 
mo, que  El  es  la  Cabeza  y  nosotros  los  miembros,  El  la  Vid  y  no- 
sotros los  sarmientos,  El  el  tronco  y  nosotros  las  ramas,  etc., 
etc.  nos  habla  del  Cristo  todo  entero :  Cristo  y  nosotros,  es  decir, 
el  Cristo  Colectivo  (22). 

La  analogía  entre  este  Cuerpo  y  el  cuerpo  humano  es  per- 
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fecta  (23).  Debe  haber  armonía  perfecta  entre  el  desarrollo 
del  Cuerpo  natural  y  el  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  Cristo  crecía 
en  edad  o  estatura  (según  la  doble  significación  de  la  palabra 
griega),  (24)  en  ciencia,  sabiduría  y  gracia  delante  de  Dios  y 
de  los  hombres.  El  cuerpo  Místico,  de  manera  semejante,  debo 
crecei'  también,  día  a  día,  hasta  adquirir  la  perfección  de  Cris- 
to. 

La  variedad  de  órganos  y  de  funciones,  de  posición,  de  inter- 
dependencia de  unos  órganos  con  otros,  hace  que  éstos,  comple- 
tamente distintos  entre  sí  y  en  sus  funciones,  en  nada  perjudi- 
quen a  la  unidad  sino  que  la  embellezcan  (25). 

El  cuerpo  humano  tiene  vitalidad  por  el  alma,  el  alma  del 
Cuerpo  Místico  de  Cristo  es  el  Espíritu  Santo  (26).  El  Espíri- 
tu Santo,  con  su  presencia  íntima,  produce  toda  la  vida  sobre- 
natural del  Cuerpo  Místico  y  de  todos  sus  miembros.  «Este  Es- 
píritu Santificador  dice  el  P.  Bover,  (27)  si  por  apropiación 
es  el  Espíritu  Santo,  propiamente  es  la  potencia  santificadora 
de  la  divinidad»,  ya  que  las  obras  «ad  extra»  son  comunes  a  las 
tres  divinas  Personas,  por  no  darse  una  nueva  oposición  de  o- 
rigen  (28).  El  Espíritu  Santo  da  vitalidad  a  todo  este  organis- 
mo maravilloso  y  a  cada  miembro  en  particular.  Las  obras  de 
los  miembros  son  también  de  la  Cabeza,  y  aumentan  los  tesoros 
adquiridos  por  Jesús.  El  Espíritu  Santo  es  el  lazo  de  unión  entre 
Cristo  y  el  hombre. 

Por  parte  de  Cristo  la  unión  no  puede  ser  más  estrecha, 
porque  «quien  está  unido  con  el  Señor,  es  con  El  un  mismo  espí- 
ritu» (29).  Jesús  es  cabeza,  centro  y  cerebro  de  todas  las  sen- 
saciones de  este  organismo,  principio  vital  de  unión,  de  cohesión, 
de  movimiento  y  de  sensibilidad.  Cristo,  en  cuanto  hombre,  y 
por  su  dignidad  personal,  contiene  en  sí  energía  potentísima, 
primero  para  atraer  a  toda  la  humanidad,  y  luego  para  incor- 
porarla y  comunicarle  su  impulso  vital  (30).  El  aislamiento  de 
la  Cabeza  lleva  consigo  la  impotencia,  la  inacción  y  la  muerte. 
La  unión  con  la  Cabeza,  lo  mismo  que  en  el  organismo  humano, 
se  hace  por  medio  de  nervios,  tendones,  músculos,  cartílagos, 
huesos,  etc.,  etc.  centros  cerebrales  y  periféricos,  reguladores 
y  motores.  Los  Apóstoles,  los  Obispos,  las  gracias,  los  carismas 
y  los  dones  vienen  a  formar  esta  ligazón  y  cohesión  (31).  Cris- 
to continúa  sufriendo  y  gozando,  creciendo  y  luchando  en  todos 
sus  miembros.  Los  intereses  de  la  Iglesia  son  intereses  de  Cris- 
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to.  Los  cismáticos,  los  rasgados  de  la  Iglesia,  no  tienen  vida,  por- 
que la  Iglesia  es  el  punto  de  unión.  Hay  una  escala  de  valores 
dentro  de  este  organismo.  El  espíritu  de  Jesús  obra  sobrenatu- 
ral y  místicamente  como  agente  principal  (32).  Las  obras  de 
los  fieles  tienen,  por  tanto,  valor  divino,  por  lo  que  correspon- 
de a  la  Cabeza  directora  de  este  organismo.  No  coexiste  el  dua- 
lismo, Cristo  y  nosotros,  porque  entonces  la  concepción  del  Cuer- 
po Místico  sería  incoherente  e  imprecisa.  La  solución  nos  la  da 
San  Pablo:  «Estoy  crucificado  con  Cristo,  y  vivo  yo,  o,  más 
bien,  Cristo  vive  en  mi»  (33).  La  vida  de  Cristo  absorbe,  por 
consiguiente,  místicamente  toda  nuestra  personalidad.  Junto 
a  esta  potencia  unificadora,  moral  y  jurídica  de  Cristo  existe, 
por  parte  del  mismo  Cristo,  otra  potencia  de  unión  no  menos 
fuerte:  El  Amor  (34).  El  amor  es  la  adhesión  del  amante  al  a- 
mado.  San  Juan  de  la  Cruz  (35)  canta  esta  unión  de  amor  en 
forma  sencilla,  pero  admirable.  «Sobre  este  «dibujo  de  la  fe» 
hay  otro  «dibujo  de  amor»  en  el  alma  del  amante,  y  es  «según 
la  voluntad»,  en  la  cual  de  tal  manera  se  dibuja  la  figura  del  A- 
mado  y  tan  conjunta  y  vivamente  se  retrata,  cuando  hay  unión 
de  amor,  que  es  verdad  decir  que  el  Amado  vive  en  el  amante, 
y  el  amante  en  el  Amado.  Y  tal  manera  de  semejanza  hace  el  a- 
mor  en  la  transformación  de  los  amados,  que  se  puede  decir  que 
cada  uno  vive  en  el  otro  y  que  entrambos  son  uno.  La  razón  es 
porque  en  la  unión  y  transformación  de  amor  el  uno  da  la  po- 
sesión de  sí  al  otro,  y  cada  uno  se  deja  y  trueca  por  el  otro;  y 
así,  cada  uno  vive  en  el  otro,  y  el  uno  es  el  otro  y  entrambos  son 
uno  por  transformación  de  amor.  Esto  es  lo  que  quiso  dar  a  en- 
tender San  Pablo  cuando  dijo:  Vivo  etc.,  etc.». 

Sólo  en  nuestra  unión  con  Cristo  nuestras  vidas  quedan  de- 
dicadas a  Dios.  «Cada  fiel  completa  en  su  carne  lo  que  falta  a 
los  sufrimientos  de  Jesucristo»,  (36)  para  la  prosperidad  y  vi- 
talidad definitiva  de  la  Iglesia.  La  misión  de  cada  alma  es  con- 
tinuar, a  manera  de  víctimas,  la  obra  expiatoria  de  Jesús.  Las 
almas  puras  son  hostias  vivas,  gratas  a  Dios.  Sus  sufrimientos 
pueden  hacer  que  otros  miembros  se  alivien  (37)  . 

Cristo  Jesús,  Jefe,  Cabeza,  Principio  vital  de  este  organis- 
mo, centraliza  toda  la  vida,  pero,  a  su  vez,  es  completado  por  la 
Iglesia.  Cada  uno  debe  poner  la  parte  que  le  corresponde.  Só- 
lo de  esta  manera  será  proporcionado  el  desarrollo  de  los  miem- 
bros con  relación  a  la  Cabeza,  y  sólo  así  se  formará  un  todo  ar- 
monioso y  perfecto.  El    desarrollo  completo    estará  en  que  el 
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Cristo  colectivo,  Jesús  y  sus  miembros,  Cristo  y  su  Iglesia,  al- 
cancen su  estatura  conveniente,  y  ésto  puede  venir  por  la  ple- 
nitud de  gracias  y  dones.  La  vida,  la  gracia,  los  dones,  los  ca- 
rismas  de  Cristo  se  extienden  de  El  hasta  la  Iglesia  en  sus  tres 
fases,  militante,  purgante  y  triunfante.  El  desarrollo  definitivo 
sólo  se  efectuará  en  el  cielo,  y  la  unión  consumadora  sólo  puede 
obrarse  allí. 

La  edad  o  estatura  espiritual,  se  va  adquiriendo  lentamen- 
te a  medida  que  las  gracias,  los  carismas,  las  virtudes  y  los  do- 
nes, adquieren  libertad  de  obrar  en  las  almas.  El  crecimiento 
se  efectúa  de  dentro  a  fuera,  del  interior  hacia  la  periferia,  por 
impulso  interior,  no  por  yuxtaposición,  ya  que  entonces  no  ha- 
bría unión  íntima  entre  la  Cabeza  y  los  miembros  (38)  . 

El  crecimiento  de  los  miembros  unidos  con  la  Cabeza  cons- 
tituye el  «aumento  de  Dios»  (39)  .  A  medida  que  cada  miembro 
vaya  creciendo  en  caridad,  (40)  todo  el  Cuerpo  Místico  aumen- 
tará en  hermosura.  El  día  que  los  diversos  elementos  celulares 
de  este  organismo  se  hayan  renovado  por  completo,  el  conjun- 
to será  la  viva  imagen  del  Varón  Perfecto,  que  ha  llegado  a  la 
plenitud  de  Cristo.  Jesucristo  vivirá  entonces  en  todo  y  por  to- 
do, en  sus  miembros.  El  Espíritu  de  renovación  y  santificación 
animará  todo  el  organismo,  y  éste,  como  tal,  habrá  adquirido  el 
«conocimiento  experimental»  de  Dios.  Habrá  entonces  «un  es- 
tado místico  colectivo».  El  Espíritu  Santo  vivirá  en  la  Iglesia 
en  su  plenitud  y  derramará  vida  abundante  por  medio  de  sus 
gracias  y  sus  dones.  La  Iglesia  podrá  llamarse  con  toda  propie- 
dad la  «plenitud  de  Cristo»,  y  Cristo  quien  todo  lo  completa  en 
todos  (41) . 

El  misterio  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo  tiene,  pues,  por  ob- 
jeto en  la  Mística,  unir  a  los  fieles  en  una  misma  fe,  comunicarles 
la  vida  de  la  Cabeza,  que  es  Cristo,  darles  su  perfección  y  su 
santidad,  y  hacer  de  todo  un  Cristo  completo,  un  Varón  Per- 
fecto . 

Lo  que  cada  fiel  hace,  en  unión  con  su  Cabeza,  aprovecha 
a  todos  los  otros  miembros  donde  quiera  que  se  encuentren,  es 
decir,  formando  parte  de  una  de  las  tres  Iglesias:  militante, 
purgante  o  triunfante,  ya  que  todas  tres  constituyen  un  solo 
Cristo  Místico.  La  vida  divina  de  las  tres  es  esencialmente  la 
misma,  porque  sólo  tienen  La  vida  que  Cristo  les  comunica  (42). 


ti 
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Cada  célula  de  este  organismo  tiene  su  función  peculiar  y 
específica,  y  el  equilibrio  y  bienestar  se  origina  del  funciona- 
miento perfecto  de  todas.  De  esta  variedad  solidaria  resulta  ar- 
monía perfecta.  El  desequilibrio  puede  originarse  por  el  mal 
funcionamiento  de  la  célula  más  insignificante.  Con  su  mal 
funcionamiento  puede  traer  la  gangrena  a  los  otros  miembros, 
y,  en  las  circunstancias  más  graves,  la  Iglesia  se  verá  precisa- 
da a  cortarlas  como  elementos  contagiosos.  Aquellos,  por  el 
contrario,  que  tienen  abundancia  de  vida  divina,  y  que  la  hacen 
fructificar,  suplen  la  inercia  de  esos  órganos,  minados  por  ex- 
ceso de  hipertrofia  humana,  y  restablecen  la  armonía  en  este 
organismo :  son  los  que  conocen  esa  economía  admirable,  de  que 
habla  el  Apóstol. 

Las  funciones  de  la  vida  colectiva  son  las  que  más  influyen 
en  la  perfección  y  edificación  del  Cuerpo  de  Cristo.  Los  fieles 
que  no  negocian  con  los  talentos  y  con  los  carismas,  que  se  les 
ha  dado  para  edificación  de  los  Santos,  son  parásitos  y  anémi- 
cos, que  viven  a  expensas  de  los  demás:  debilitan  este  organis- 
mo y  disminuyen  su  vitalidad. 

La  vitalidad  que  todo  este  organismo  «especializado»  des- 
pliega, es  mucho  mayor  que  la  que  todos  los  miembros  tendrían 
por  separado. 

La  santidad  irá  siempre  en  aumento,  en  cada  individuo  por 
separado  y  en  toda  la  colectividad,  porque  la  caridad  de  Cristo, 
que  los  anima,  no  puede  estar  ociosa  (43) . 


II.       ASPECTO  SACRAMENTAL  DE  LA  MISTICA  CRISTIANA 


Adquirimos  la  gracia  por  los  Sacramentos,  y  de  manera  es- 
pecial, por  la  Sagrada  Eucaristía,  ya  que,  por  Ella,  nos  hacemos 
un  todo  con  Jesús.  Viene  a  cumplirse  en  nosotros,  por  medio 
de  la  Eucaristía,  el  misterio  más  profundo  de  toda  la  Religión: 
nuestra  incorporación  y  nuestra  unión  con  Cristo,  Cristo  en 
nosotros. 

Incorporado  el  hombre  a  Cristo,  hay  un  intercambio  de  sen- 
timientos, dentro  del  orden  natural  de  la  psicología  del  amor: 
Cristo  ama  con  el  corazón  del  hombre,  que  se  ha  apropiado,  y 
el  hombre  con  el  Corazón  de  Cristo,  que  se  ha  hecho  suyo.  Pa- 
ra esta  permutación,  es  cierto  que  hay  que  llegar  a  un  alto  gi'a- 
do  de  gracia  santificante  y  de  intensidad  de  amor  (1)  .  La  vi- 
da divina,  que  se  nos  ha  comunicado  en  el  Baustismo,  se  acre- 
cienta especialmente  por  la  Eucaristía.  Por  medio  de  Ella,  la 
«semilla  de  eternidad»  llega  a  su  desarrollo  completo.  La  santi- 
ficación global  de  la  humanidad,  efectuada  en  la  Cruz,  se  hace 
personal  por  medio  del  Bautismo  y  se  estrecha  por  medio  de  la 
Eucaristía.  En  ella  somos  incluidos  como  víctimas  con  Cristo, 
y  nuestros  sufrimientos  se  unen  a  los  suyos  para  formar  un  so- 
lo sacrificio  (2)  . 

El  hombre  justificado  no  debe  seguir  siendo  niño  como  en 
los  comienzos.  Naturalmente,  el  niño,  mediante  el  alimento  con- 
veniente, debe  crecer  hasta  alcanzar  la  madurez.  La  Eucaris- 
tía obra,  como  alimento  espiritual,  esta  transformación:  Nin- 
gún alimento  mejor  para  adquirir  esta  madurez  espiritual  que 
la  Eucaristía,  ya  que  es  la  misma  carne  de  Cristo,  y  nuestro 
crecimiento  ha  de  ser  homogéneo  con  la  Cabeza,  con  la  que  for- 
mamos un  mismo  Cuerpo  Místico .  No  sólo  eso,  sino  que  la  Eu- 
caristía ahoga  en  nosotros  todo  germen  mortífero  previniendo 
así  la  muerte  espiritual  que  pudiera  sobrevenir.  El  crecimien- 
to, pues,  se  efectúa  de  dentro  hacia  el  exterior,  por  la  fuerza  in- 
terior y  divina  que  la  Eucaristía  comunica. 

Por  la  Eucaristía  somos  transformados  en  Cristo  (3)  . 
Cristo  nos  convierte  en  sustancia  suya,  según  la  célebre  frase 
de  San  Agustín:  «No  me  transformarás  en  tí,  sino  que  tú  te 
transformarás  en  mí»  (4)  . 

«El  Cuerpo  Místico  de  Cristo,  dice  el  P.  Bover,  (5)  es  cons- 
tituido y  formado  en  la  Eucaristía  y  por  la  Eucaristía.  La  re- 
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cíproca  inmanencia  de  Cristo  en  el  hombre  y  del  hombre  en  Cris- 
to, y  el  influjo  vital  de  Cristo  en  el  hombre,  producidos  por  la 
comunión  eucarística,  son  precisamente  los  rasgos  constitutivos 
esenciales  del  Cuerpo  Místico  de  Cristo».  Es  verdad  que  por  el 
Bautismo  nos  incorporamos  y  comenzamos  a  ser  unos  con  Cris- 
to, (6)  pero  esta  unión  se  estrecha,  se  perfecciona  y  se  consu- 
ma en  la  Eucaristía,  tanto  la  unión  individual  con  Cristo,  como 
la  unión  social  de  unos  miembros  con  otros,  en  una  sola  Cabe- 
za, «porque  aunque  somos  muchos,  todos  participamos  de  un 
mismo  pan  y  bebemos  de  un  mismo  cáliz»  (7)  . 

A  la  unidad  de  alimento  corresponde  la  unidad  de  cuerpo. 
Efecto  de  la  participación  del  pan  eucarístico  es  la  «edificación 
del  Cuerpo  de  Cristo»  (8) . 

La  comunión  eucarística  viene  a  producir  la  «comunión 
mística»  (9)  . 

El  Espíritu  de  Caridad  nos  hace  vivir,  por  medio  de  la  Eu- 
caristía, la  misma  vida  de  Cristo. 

Es,  pues,  la  Eucaristía,  el  Sacramento  del  Cuerpo  Místico 
y  de  la  Mística  Cristiana  por  antonomasia.  Por  este  Sacramen- 
to, Cristo  vive  realmente  presente,  con  su  Cuerpo  y  con  su  San- 
gre, con  su  divinidad  y  con  su  gracia,  en  nosotros.  Esta  misión 
real  es  la  plenitud  de  ¡a  unidad  en  el  Cuerpo  Místico.  Este  Sa- 
cramento es  «la  manifestación  principal  de  la  solidaridad  social 
de  la  Iglesia»  (10)  . 

La  Eucaristía  es  el  pan  nuestro  cuotidiano  y  sobrenatural, 
que  cada  día  hace  crecer  la  vida  espiritual  en  nosotros,  en  con- 
formidad con  el  texto  del  Apóstol:  «La  caridad  no  puede  estar 
ociosa  y  nunca  fenece»  (11).  Y  la  caridad  se  nos  infunde  a  rau- 
dales en  este  Sacramento. 

La  Eucaristía  es,  pues,  dice  el  P.  Bover,  «el  Sacramento 
destinado  por  Dios  a  la  formación  del  Cuerpo  Místico  de  Cris- 
to» (12)  . 

La  vida  de  Jesucristo  en  nosotros  y  de  nosotros  en  Cristo ; 
la  entrega  de  sus  secretos,  como  Amigo  incomparable,  el  aumen- 
to de  sus  dones  etc.,  todo  esto  es  esencial  en  la  vida  mística  de 
las  almas  y  todo  se  nos  da  en  la  Eucaristía.  Es,  por  tanto,  la 
Eucaristía,  el  Sacramento  de  la  Mística  Cristiana  por  excelen- 
cia (13). 
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133.  —  Cant.  Esp.  canc.  14-15.  n.  30,  pág.  1047. 

134.  —  v.  Cant.     Esp.,  canc.  27,  n.  3,  pág.  1098. 

135.  —  Cant.  Esp.,  canc.  20,  n.  2.  pág.  1084. 

136.  —  Cant.  Esp.,  canc.  27,  n.  8,  pág.  1100. 

137.  —  Llama,  canc.  3a,  n.  24,  pág.  1230. 

138.  — ■  Noche,  Lib.  II,  cap.  12,  título,  pág.  880. 

139.  —  Noche,  Lib.  II,  cap.  12.  n.  1.  pág.  880. 

140.  — ■  Cant.   Esp.   argumento,  n.   1,  pág.  978. 

141.  —  Cant.  Esp.  canc.  25,  n.5.,  pp.  1074-1075. 

142.  —  Cant.  Esp.,  canc.  12,  n.  7,  pág.  1025;  v.  también,  Cant.  Esp., 

canc.  22.  n.  6,  pág.  1075,  y  Cant.  Esp.  canc.  39,  nn.  3,4,5  y  6, 
pp.  1146-1147. 

143.  —  Cant.,  Esp.  canc.  22,  n.  8,  pág.  1076. 

144.  — ■  Llama,  canc.  3a.  n.  24,  pág.  1230...  v.  también  Mor.  VII,  cap. 

2,  nn.  2  y  4,  pp.  634  y  635. 

145.  —  Cant.  Esp.  canc.  38,  n.  3,  pág.  1142;  v.  también  Llama,  canc. 

I,  n.  3,  pág.  1183. 

146.  —  Santa  Teresa,  Mor.  VII,  cap.  1,  n.  6,  pág.  631. —  Véase  también 

la  descripción  que  hace  de  la  visión  intelectual,  Vida,  cap.  28,  nn. 
3  y  4,  pág.  195. 

147.  —  Llama,  canc.  3,  n.  79,  pp.  1254-1255. 

148.  —  v.  Mor.,  VII,  cap.  2,  nn.  2  y  3,  pp.  634  y  635. 

149.  —  Cant.  Esp.  canc.  22,  n.  3,  pág.  1074;  v.  S.  Thom.,  la,  Ilae,  q. 

61,  a.  5.  c. 

150.  —  v.  Mor.  VII,  cap.  3.  n.  12.  pág.  643;  v.  también  Noche,  Lib. 

II,  cap.  1.  n.  2,  pág.  852. 

151.  —  v.  Santa  Teresa.  Mor.  VII,  cap.  1,  nn.  10  y  11,  pp.  632  y  633; 

Hebr.,  4,12. 

152.  —  v.  Suárez,  de  Religione,  trat.  IV. Lib.  II,  cap.  10  n.9.  ed.  Vives, 

XIV.  pp.  162-163;  v.  M.  Reigada,  Los  Dones  del  Espíritu  Santj 
y  la  Perfección  Cristiana,  ed.  cit.  pág.  114  y  117. 

153.  —  la  2ae,  q.  68,  a. 2;  v.  también  2a  2ae,  q.  9.a.I. 

154.  —  Subida,  lib.  II,  cap.  26,  n.  5,  pág.  698;  v.  Llama,  canc,  2.  VI,  n. 

34,  pp.  1216-1217. 

155.  —  No  se  dice  visión  clara  e  intuitiva  de  Dios,  que  sólo  podría  obrarse 

por  milagro,  v.  Summ.  Theol.  2a.  2ae,  q.  180,a.5,  y  a.8,ad  1. 

156.  —  v.  S.  Thom.  2a  2ae,  q.28,  a.I,  ad  1  y  Ia.q.43,a.3,ad  1. 

157.  — ■  Encicl.  «Mystici  Corporis  Christi»,  29  jun.  1943. 

158.  —  v.   2a  2ae,q.l80,a.  1 ;  v.   también  2a  2ae,q.  180,a . 7,ad  1.   — Sobre 

que  el  conocimiento  místico  sea  un  conocimiento  intermedio  entre 
el  de  aquí  y  el  de  la  gloria,  v.  2a  2ae.q,180,a.5. 

159.  —  v.  2a  2ae,  q.  181,  a. 4;  v.  también  2a  2ae,  q.  180.  a  1,  donde  di- 

ce que  el  amor  es  la  causa  motiva  de  la  contemplación.  «Vita  con- 
templativa quantum  ad  ipsam  essentiam  actionis,  pertinet  ad  inl- 
lectum;  quatum  autem  id  quod  movet  ad  exercendam  talem  opera - 
tionem,  pertinet  ad  voluntatem,  quse  movet  omnes  alias  potentias». 
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v.  también  2a  2ae,  q.  180. al.  ad.  1,  «Vita  contemplativa,  licet 
essentialiter  consistat  in  intellectu,  principium  tamen  habet  in  affec- 
tu,  in  quantum  videlicet  aliquis  ex  charitate  ad  Dei  contemplatio- 
nem  incitatur». 

160.  —  v.  De  Vera  Religione,  cap.  29.n.52.  pp.  133  y  135.  B.A.C. 

161.  —  pp.  132  y  151.  «Los  Dones  del  Esp.  Santo  y  la  Perfección  Cris- 

tiana ...» 

162.  —  v.  la  2ae,  q.  68. a. 3. 

163.  — •  v.  la.  2ae,  q.  68,a.2.  «Dona  sunt  quaedam  hominis  perfectiones, 

quibus  homo  disponitur  ad  hoc,  quod  bene  sequatur  instinctum  di- 
vinum;  unde  in  his  in  quibus  non  sufficit  instinctus  rationis  est 
necessarius  S.S.  instinctus». 

164.  —  Revista  de  Investigación  e  Información  Ascética  y  Mística.  «Man- 

resa».  Centenario  de  Suárez,  1548-1948.  Año  XXI,  Enero-Junio, 
1949,  nros.  78-79,  Barcelona,  art.  «Los  dones  del  Esp.  Santo  se- 
gún Suárez»,  pág.  113. 

165.  —  v.   Ciencia  Tomista,  tomo  60,  Salamanca,  1941,  fase.   1,  «Necesi- 

dad de  los  dones  del  Espíritu  Santo»,  por  el  P.  Ignacio  Menéndez 
Reigada,  O.P.,  pág.  13. 

166.  —  «Los  Grados  de  la  vida  espiritual»,  Barcelona,  1929,  pp.  423  ss.; 

v.  Santa  Teresa.  Mor.  VII,  cap.  I,  n.6,  pág.  631. 

167.  —  Vida,  cap.  27,  n.  9.  pág.  188. 


CAPITULO  II.  — 


SIMBOLISMOS  Y  TECNICISMOS 


1.  —  «Subida  del  Monte  Carmelo»,  lib.II,cap.22,n,9,pág.684,  Obras.  P. 

Crisógono  de  Jesús,  B.A.C.  Madrid,  1940. 

2.  —  v.  P.  J.  G.  Arintero,  «La  Evolución  Mística  en  el  desenvolvimien- 

to y  vitalidad  de  la  Iglesia»,  5a  edición.  Salamanca,  1944.  pp.175- 
177;  v.  Fray  Juan  de  Santo  Tomás,  «Los  Dones  del  Espíritu  San- 
to y  la  Perfección  Cristiana»,  Traducción,  Introducción  y  notas  doc- 
trinales del  R.P.  Fr.  Ignacio  Menéndez  Reigada,  O.P.,  Madrid, 
1948.  Consejo  S.  de  Inv.  Científicas,  pp.  114,117,120  y  134. 

3.  —  la.  2ae,  q.  68,a.VII  y  a.  VIII  sed  c. 

4.  —  Joan,  1,5. 

5.  —  In  1  Cor.,  12;  v.  «Subida»,  lib.  II  c.  22,  n.ll.  pág.  685;  ibid.c.29. 

n.  1.  pág.  708:  «El  Espíritu  divino...  está  presente  en  toda  ver- 
dad» . 

6.  —  Clemente  de  Alejandría.  «Cohort  ad  Gent». 

7.  —  la  Cor.,  2,16;  Is.,  40,13;  Rom.,  11,34;  Sap.,  9,13. 

8.  —  v.  «Obras  Escogidas»,  I.  Madrid,  1946,  pág.  228. 

9.  —  v.  Asín  Palacios,  «Obras»,  pág.  230. 

10.  —  «Subida  del  Monte  Carmelo»,  lib.  I,  cap. IV,  nn.  3  y  4,  pp.  569-570. 

11.  —  Poesías   (Obras)   5a.edic.  Apostolado  de  la  Prensa,  Madrid,  1944, 

pág.  991. 

12.  —  Joan,  3,1-8. 

13.  —  Al-Andalus,  vol.XIII.  Fase. 2,1948,  parte  4a.  Art.  «Sadalíes  y  A- 

lumbrados»,  Miguel  Asín  Palacios,  pág.  272. 

14.  —  v.  M.  Asín  Palacios:  «El  Islám  Cristianizado»,  Madrid,  Editorial 

Plutarco,  1931,  pp.  272-273.  (Estudio  del  sufismo  a  través  de  las 
obras  de  Abenarabí  de  Murcia)  . 

15.  —  Ed.  citada,  pp.  212-215. 

16.  —  Al-Andalus,  1933,  vol.  I,  pp.  2-79;  v.  también  Asín  Palacios.  O- 

bras,  pág.  278. 

17.  —  El  mismo  pensamiento  hallamos  en  San  Juan  de  la  Cruz,  al  consi- 

derarse como  una  bestezuela  ante  el  Señor. 

18.  —  v.  Asín  Palacios,  Obras,  pág.  253. 

19.  —  De  Abul  Hasán  al-Sadili  (fundador  de  la  escuela  sadili)  y  de  Abul 

Abbás  de  Murcia. 

20.  —  Al-Andalus,  vol.  XIV,  1949,  parte  4a.  Fasc.I,  pág.  26.  «Sadalíes 

y  Alumbrados»  de  A.  Palacios. 

21.  —  v.  ibid,  pág.  5. 

22.  — •  Asín  Palacios,  Obras,  pág.  258. 

23.  —  Obras,  Subida,  lib.I,  cap.  13,  n.  11.  pág.  598. 

24.  — ■  El  manuscrito  árabe  de  la  biblioteca  de  El  Escorial  es  un  ejemplar 

de  este  famoso  Epistolario. 

25.  —  Noche  oscura,  estr.8.pág.l329. 

26.  —  v.  Sentencias:  89,91,159,204,224,226,239. 

27.  —  Kempis,  lib.III,cap.32.n.l. 

28.  — ■  Aviso  nro.  15,  Obras,  pág.  1285. 
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29.  —  Poesías,  Obras,  pág. 991. 

30.  —  Obras,  Subida,  lib.III,cap.35,n.5.pág.790. 

31.  —  Asín  Palacios,  Obras,  pág.260. 

32 .  —  Subida,l .  I,cap .  13,n .  6 .  pág .  597 . 

33.  —  Subida,l.I.cap.6.nn.3,5  y  6,  pp.  577-578. 

34.  —  Noche,  lib.  I. cap. VI. n. 6,  pág.  827. 

35.  —  Noche,  Lib.I.cap.XIV.n.I,pág.848. 

36.  —  Helmut  Hatzfeld.  «El  Estilo  Nacional  en  los  Símiles  de  los  Místi- 

cos Españoles  y  Franceses»  (Revista  de  Filología  Hispánica»  Año 
I.nro.P.pág.  54. 

37.  —  «La  Espiritualidad  de    Algazel  y  su  sentido    Cristiano»,  Madrid, 

1939,  vol.III.pág.  155. 

38.  — ■  Subida,  lib.I.cap.I,n.l.pág.563. 

39.  —  v.  Marcial  Solana,  «Historia  de  la  Filosofía  Española»,  Epoca  de1 

Renacimiento  (siglo  XVI),  Tomo  2,  pág. 508.  Madrid,  1941. 

40.  —  Subida,  lib.  I,cap.4,  nn. 1,2,3  y  4.  pp.  568-569. 

41.  —  v.  Avisos,  nro.22.  pág.  1285;  v.  también  avisos  23  y  24. 

42.  —  Ibn  Ata  Allah  e  Ibn  Abbad  de  Ronda,  sentencia  181. 

43.  —  v.   Al-Andalus,  vol.   XII,  Madrid-Granada,  1947,  Fasc.I.   art.  de 

Asín  Palacios  «Sadilíes  y  Alumbrados»  (3a. parte,  pág.  5.) 

44.  —  ibid.  pp.  18-19. 

45.  —  Asín  Palacios.  Obras,  pp.  239  y  240,  citando  a  Mohidín  Ibn  Arabí 

de  Murcia  en  su  al-Futuhat,  11,811,  lib.1,6  y  IV.105,lib.l.l9. 

46.  —  v.  Cant.  Espiritual,  Canc.  26.  nn.  13,14  y  17.  pp.  1093-1095. 

47.  —  v.  Al-Andalus,  vol.  XII,  1947,  fasc.I,  pág.  22. 

48.  —  v.  Al-Andalus,  vol. XIV,  1949.  Fase.  2.p.262,  art.  «Sadilíes  y  A- 

lumbrados»  de  A.  Palacios. 

49.  —  ibid.  pág.  265. 

50.  —  Al-Andalus,  vol.  XV,  1950,  Fase.  I. pág. 20,  art.  «Sadilíes  y  Alum- 

brados» de  Asín  Palacios. 

51.  —  ibid.  Fase.  2,pág.276.    (Doctrina  de  Ibn  Ata  Allah). 

52.  —  Al-Andalus,  vol.  XIV,  1949,  Fase.  2. pág.  259,  art.  «Sadilíes  y  A- 

lumbrados»  de  Asín  Palacios. 

53.  — ■  Canción  3a.  nro.  10, pág. 997. 

54.  —  Lib.  I,  cap. 13,  n.  14,  pág.  847. 

55.  — ■  Canción  3a.  n.  72,  pág.  1251. 

56.  —  Subida,  lib.I,cap.VI,nn.l  y  2,  pp.  576-577. 

57.  —  Subida,  lib.I,cap.IV,n.2.pág.568. 

58.  —  v.  Al-Aldalus,  vol.  XIII,  1948,  Fase.  2,  art.     «Sadilíes  y  Alum- 

brados», de  Asín  Palacios.  Parte  4a,  pág.  271. 

59.  —  Al-Andalus,  vol. XIII,  1948,  Fase . I,art . cit . ,pp . 5  ss. 

60.  —  Moradas  Cuartas,  cap.3,nn.2  y  3,  pág.  529. 

61.  —  Al-Andalus,  vol. XIII,  1948,  Fase.  I.  art.  cit.  parte  4a,  pág.  8. 

62.  —  v.  Vida,  cap.  11,  n.  2.  pp.  68-69. 

63.  —  Al-Andalus,  vol.  XIII,  1948,  fase.  I.  art.  cit.  pág.  9,  y  Santa  Te- 

resa, Vida,  cap.  11.  nn.  2  y  3.  pp.  69-70. 

64.  — ■  ibid.  pág.  10. 

65.  —  Camino  de  Perfección,  cap.  28,  n.  4.  pág.  424. 

66.  —  v.  Al-Andalus,  vol.  XII,1947,  fase.  2,  art.  cit.  pág.  259. 

67.  —  Subida  del  Monte  Carmelo,  lib.   II,  cap.XIII,n.4,pág.639. 
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68.  —  v.  Ibn  Ata  Allah  de  Alejandría.     Análisis  del  tratado  «Llave  de 

Salvación  y  Lámpara  de  las  Almas»,  trad.  de  M.  Asín  Palacios, 
Al-Andalus,  vol.XII,  1947,  Fase.  2,  pág.  250;  v.  Llama,  canc.  2%  vv. 
I  y  II,  nn.  6  y  7,  pág.  1259. 

69.  —  Subida,  lib.  II.  cap.  XI,  nn.  1,9  y  12,  pp.  629,633,634. 

70.  —  Al-Andalus,  vol.XIII,  1948,  Fase.  I,  art.  cit.  pág.  3. 

71.  —  Vida,  cap.  7,  n.  4,  pág.  43. 

72.  —  v.  Al-Andalus,  vol.  XIII,  1948,  Fase.  I,  art.  cit.  pág.  12. 

73.  —  v.  Al-Andalus,  vol.  XIV,  1949,  art.  cit.     parte  4a.  Fase.  I,  pp 

14-18.    (Doctrina  de  Ibn  Abbad  de  Ronda)  . 

74.  —  Canción  13,  n.6,pp.  1029-1030. 

75.  —  Al-Andalus,  vol.  XIV,  1949,  art.  cit.  parte  4a.  Fase.  I,  pág.  6. 

76.  —  Llama,  Canción  4a,  vv.I  y  II,  nn.  5  y  7,  pp.  1259. 

77.  —  Al-Andalus,  vol.  XIII,  1948,  parte  4a.  Fase.  I,  pág.  15  ss.,  art. 

citado. 

78.  —  Vida,  cap.  10,  pp.  226-227. 

79.  —  Cántico  Espiritual,  canción  5a.  pág.   1330,  y  su  explicación  n.  3, 

pp.  1000  y  1001. 

80.  —  v.  Al-Andalus,  vol.  XIV.  Fase.  I,  art.  cit.,  1949,  parte  4a.  Fase. 

I,  pp.  2-4. 

81.  —  Llama  Canc.  4  vs.  I  y  II,  n.7,  pág.  1259. 

82.  —  Al-Andalus,  vol.  XV,  Fase.  2,  pág.  281  y  ss.  art.  cit.  1950. 

83.  —  Al-Andalus,  vol.  XV,  Fase.  2,  1950,  pág.  285,  art.  cit.;  v.  Su- 

bida del  Monte  Carmelo,  lib.I,cap.IV,nn.  3  y  4,  pp.  569-570. 

84.  —  ibid.  Fase.  I,  pp.  6  y  12. 

85.  —  Al-Andalus,  vol.  XIV,  art.  cit.  1949,  parte  5a.  Fase.  2,  pág.  255. 

86.  —  Ibid. 

87.  —  Al-Andalus,  vol.  XIV,  1949.  Fase,  2.  pág.  272. 

88.  —  Al-Andalus,  vol.  XVI,  parte  5a.  1951,  pág.  7  ss. 

89.  —  Ibid,  pág.  14. 

90.  —  v.  Subida,  lib.II,canc.  2a.  cap.  I,  nn.  1  y  2,  pp.  602-603;  lib.  I, 

canc.  la.  cap.l9  nn.  1  y  5,  pp.  563-564;  v.  Moradas  7as.c.2,n.7,pág. 

636,  «vacío  de  todo  lo  que  es  criatura»;  Camino  de  Perfección,  cap. 
10,  n.  1,  pág.  362,  «desasimiento  del  mundo  y  de  los  deudos»;  etc. 

91.  — ■  «Sufí»  viene  de  «suf»,  traje  de  lana  que  usaban  los  primeros  mís- 

ticos árabes  de  la  escuela  sufí  de  Algazel. 

92.  —  El  neo-platonismo  influyó  en  San  Agustín  y  en  varios  Santos  Pa- 

dres . 

93.  — ■  v.  San  Juan  de  la  Cruz,  su  obra  científica  y  su  obra  literaria»,  1929, 

tomo  I,  pág.  86. 

94.  —  v.  Obras,  pág.  278. 

95.  —  ibid.  pág.  276. 


CAPITULO  III.  — 


SAN  JUAN  DE  LA  CRUZ  (Cántico) 


1.  —  Filosofía  Mística  Española,  p.16,  Madrid,  1947. 

2.  —  Poesía  Española.   Editorial  Gredos.   Madrid,  1950,  pág.  229. 

3.  —  ibid.  pág.  33. 

4.  — .  ibid.  pág.  107  y  v.  pág.  45. 

5.  —  Ley  del  Contraste  de  Wundt  sobre  la  sensación. 

6.  —  Estudios  de  Crítica  Literaria,  Madrid,  1884,  pp.   45,51,53,  ss. 

7.  —  v.  Dámaso  Alonso.  La  Poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz,  Madrid 

1942,  pág.  183. 

8.  —  «Miserable-mente»  no  es  licencia  poética,    v.   «La  reforma  orto- 

gráfica de  la  Real  Academia  Española»,  por  Aurelio  García  Elo- 
rrio,  Editorial  Kapeluz.  Buenos  Aires,  1954,  pág.  13. 

9.  —  v.  también  el  estudio  de  Dámaso  Alonso  sobre  las  ligazones  «cris- 

talino-Tajo» y  «camino —  determinar»,  pág.  62-63  en  Poesía  Es- 
pañola . 

10.  —  v.   Dámaso  Alonso,  Poesía  Española,  pág.  73. 

11.  — ■  v.  Dámaso,  pág.   132-133,  Poesía  Española. 

12.  —  Ibid.  pág.  133. 

13.  —  Poesía  Española,  pág.  291;  v.  La  Poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz, 

pág.  31. 

14.  —  v.  Dámaso  Alonso,  Poesía  Española,  pág.  140. 

15.  —  v.  La  Poesía  de  San  Juan  de  la  Cruz,  pág.  188. 

16.  —  Ibid,  pág.  188. 

17.  —  Ibid,  pág.  209. 

18.  —  Ibid.  pág.  210. 

19.  —  Ibid.  pág.  206. 

20.  —  v.   Marcel  Bataillon,  «Sur  la  genése  poétique  du  Cantique  Spiri- 

tuel  de  Saint  Jean  de  la  Croix».  (Del  Boletín  del  Instituto  Caio 
y  Cuervo,  tomo  V,  nn.  1,2  y  3,  Bogotá,  1949)  . 

21.  —  Dámaso  Alonso,  Poesía  Española  ,pág.  169. 

22.  —  Subida,  lib.  I,  cap. 8,n.4,pág. 582-583. 

23.  —  Subida,  lib.  II,cap.l4,n.3.pág.641 . 
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